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قدمت التحقية 


الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سيدنا ومولانا محمد البعوث رحمة 
للعالين» بشیر) ونذيرا ليخرج الناس من الظلمات إلى النور بإذن ربه. 

الحمد لله الذي أتم علينا نعمته بدين الإسلام البرا من العوج» ويسره لنا سبحانه ول 
يجعل علينا فيه من حرج. 

و ۳ 
إلا بالمستطاع» فقال تعالى: 1 يكلف له َفَسَا إل وسعها" لها ما کسبّت وغل ما 
أكْتَسَبتٌ4 [البقرة: ۲۸۲]. ١‏ 

فقد خلق الله الخلق ول يطلب منهم إلا عبادته؛ فقال تعالى: «وَّمًا حَلَقَت الجن 


درو 


انس إل لجعبدون4 [الذاريات: ۱ 6]. 

وارسل شم الرسل للدعوة إلى عبادته ونفي الشرك بهء فقال تعالى: «ولقد بعنتا فى 
كل مد 3 مولا ارت أَعْبدُوا أله وَاجِتَنبواً آلطُنعُوتٌ» [النحل: 5"]. 

والعبادة: اسم جامع لا جبه الله من الأقوال والأفعال؛ كالدعاء والصلاة والخشوع 
وغيرها. 

وقد دعا الأنبياء جميعهم إلى توحيد الله والشهادة له بالوحدانية وأنه لا إله إلا هو وأن 
يعرف الخلق أنه هو الخالق لكل شيء؛ ويعرفوا أيضا عظمة ربهم ومعبودهم فيفردوه في 
عبادتهم ويطيعوه في سلوكهم ويستقر الإيمان في قلوبهم والإيمان بصفاته» كما وصف الله 
نفسه في كتابه أو وصفه رسوله على الحقيقة» بلا تأويل ولا تمثيل ولا تعطيل ولا تکییف» 
كالاستواء والنزول واليد وغيرها ما يليق بكمال الله. 
© معنى «لا إله إلا الله»: 

اعلم آن: «لا له إلا الله» هي مفتاح الجنة وها شروط وهي: 

٠‏ العلم بنفي المعبود بحق عن غير الله وإثباته لله وحده. 

٠‏ واليقين الناني للش. بان يكون القلب مستیقتا بها بلا شك. 


مقدمه المحقق مع ترجمة للمصنف وتعریف بكتابه 


٠‏ والانقیاد والاستسلام لا دلت علیه. 

٠‏ وآن یقوفا صدقًا من قلبه. 

۰ وامبة هذه الكلمة الطيبة. 

٠‏ وأن یکفر بکل العبودات من دون الله ویژمن بالله ربا ومعبودا بحق. 

وقد قام الصحابة م4 من بعد رسول الله بل بالحفاظ على نشر الدین والاهتمام 
بترسيخ عقيدة التوحید في قلوب الناس دون شك ولا ارتیاب» ومن بعدهم جاء السلف 
الصالح على نفس الطریق. إلى أن جاء آخر القرن الثاني» فتسللت في عهد المأمون الفلسفة 
اليونانية إلى اجتمع الإسلامي» وشجعه على ذلك معتزلة عصره. والذي كان هم الدور 
الرئيسي في ظهور الفلسفة الإسلامية» والتى مهدت بشكل كبير في الاختلافات الفكرية 
والعقيدية في اجتمع الاسلامي. ۱ 
© العتزلن ونشر العقيدة الاسلامیی: 

جاهد العتزلة جهادا مریرا في نشر العقيدة الاسلامية من خلال استخدام نفس 
السلاح الفلسفي والنطقي الذي كان یتسلح به آعداء الدین الاسلامي آنذاك من الزنادقة 
واللحدین» ورغم ما قدموه من خدمات في ذلك إلا أن علماء الاسلام على مر العصور 
تصدوا إلى نکرهم» ووقفوا في وجه من حاول الترویج غم؛ لأن الأساس الذي اعتمدوا عليه 
هو سلاح الفلسفة والنطق وعلم الكلام» وکل ذلك مأخوذ من التراث والثقافة اليونانية 
وهي قائمة على الوثنية؛ لأنها تصدر عن العقل لا عن الوحي؛ وکل ما يصدر عن العقل لا 
عن الوحي في عالم ما وراء الطبيعة أي عالم العقيدة» فهو قائم على فكرة وثنية. 

ولذا وجدوا هذه المواجهة القوية من علماء الدين المتمسكين بالكتاب والسنة» ولذا 
نجد أن الإمام أحمد بن حنبل حين نوقش في مسألة خلق القرآن قال: أعطوني شيئًا من كتاب 
الله كاك وسنة رسوله ية آقول بها. 

وقد حاول العتزلة التوفیق بين السنة والعقل وبين الفکر الاسلامي الأصيل وبين 
العطیات الفكرية للثقافات واحضارات الا خری» وخصوصا اليونانية» فقد اکتشفوا أن الطریق 
الأمثل للدفاع عن العتقدات الاسلامية إزاء اصحاب العتقدات الأخرى. أن یطلعوا على 
الأساليب العقلية والمنطقية والكلامية والفلسفية التى تتبعها تلك الثقافات والحضارات في إثبات 
صحة آسسها ومبادثهاء وتمثل تلك الأساليب وتوظيفها في الدفاع عن العقيدة الإسلامية وتقديمها 


مقدمة الحقق مع ترجمة للمصنف وتعریف بکتابه _س 6 


في صورة مقبولة ومقنعة إلى حملة العتقدات والدیانات الا خری» وکان ذلك داعیّا هم إلى التأویل 
والذي حدده ابن رشد فقال: إن معنی التأویل: [خراج دلالة اللفظ من الدلالة احقيقية إلى 
الدلالة الجازية» من غير أن يل في ذلك بعادة لسان العرب في التجوز في تسمية الشيء بشبیهه أو 
سببه» أو لاحقه» أو مقارنة أو غير ذلك من الأشياء التي عددت في تعریف أصناف الکلام 
المجازي. 

وقد وقف علماء الإسلام ضد فكرة التأويل فقال الصنعاني: إن المتأولين إنما يعنون وجوه 
التأويل بالظن أو الاحتمال فأما الاحتمال فليس علما ألبتة» لاحقيقة ولا مجازاء وأما الظن فقد 
يسمى علمّا مجاژا» ولكنه هنا منوع» لأن العلم الضاف إلى الله تعالى لا يجوز فيه إلا الحقيقة. 

وابن تيمية يقول: إن الناس لو ردُوا إلى غير الكتاب والسنة من عقول الرجال 
ومقاييسهم وبراهينهم لم يزدهم هذا الرد إلا اختلافا واضطرابًا وشكا وارتيابًا. 

والسيوطي لا يأخذ بالتأويل» ويبين ذلك بأن سبب اتفاق أهل الحديث أنهم أخذوا 
الدين من الکتاب والسنة وطریق النقل آما اختلاف أهل البدعة آنهم آخذوا الدين من 
العقولات والاراء» فان النقل والرواية عن الثقات قلما يختلف. آما دلائل العقول فقلما 
تتفق» بل عقل كل واحد يرى صاحبه غير ما يرى الاخر. 

وقد ارتبط التأويل بمشكلة التوفيق بين الدين والفلسفة فالفيلسوف الذي يرى أنه 
لابد من القيام بالتوفيق بين الدين والفلسفة. أو بين الشريعة والحكمة لابد أن يلجأ إلى 
التأويل ولا يقف عند ظاهر الآيات» وتأويله يكون بالنسبة لآيات المتشابهات وليس بالنسبة 
للآيات امحکمات. 

ونجد اختلافا بين الفلاسفة والمفكرين حول القيام بتأويل آيات تتعرض لمشكلات 
معينة من بينها مشكلة الخلود أو البعث. فابن سينا على سبيل الثال في دفاعه عن القول بأن 
البعث سيكون فقط للثواب أو العقاب الحسي الجسمي» وعلى العكس من ذلك نجد الغزالي 
ينقد موقف ابن سيناء بل يذهب إلى تكفيره؛ لأن الآيات الخاصة بالخلود والتى فيها ذكر 
لثواب وعقاب حسيين من الآيات المحكمات» ومن هنا لا يكون من حق الفيلسوف فيما يرى 
الغزالي القيام بتأويلها. 
© الفرق الاسلامیت الکلامیت: 

وبظهور الفرق الإسلامية ظهر التأويل بشكل كبير وكان أكثرهم المعتزلة والشیعت 


5-5 لل هقدمة انحقق مع ترجمة للمصنف وتعریف بکتابه 


وظهر الاختلاف الفكري والعقائدي بين المسلمين» وکان للعلماء المتمسكين بالکتاب والسنة 
الفضل في صد هذه الا فکار التي حاولت النیل من الاسلام» فکان السبق الأول لامام آهل 
السنة أحمد بن حنبل» ثم لمن جاء بعده على مر العصور. فقد ملوا آمانة الوقوف في وجه کل 
ما خالف الشرع. وکان لصنف هذا الکتاب الذي بين آیدینا دور كبير في تفنید الاراء 
الفلسفية الخالفة للکتاب والسنة والرد علیها. 

© التعريف بالصنف: 

عبداله ""» محدث. متکلم. منطقي» مقرئ» مشارك في بعض العلوم» وتوف بتلمسان سنة 


(866 ه). 
وله تصانيف كثيرة منها: 
- أم البراهين في العقائد. - توحيد أهل العرفان. 
- معرفة الله ورسله بالدليل والبرهان. 2 - شرح ام البراهين. 
- العقد الفريد في حل مشكلة التوحيد - وهو شرح لامية الجزائري في الكلام. 
- الحقائق في مصطلحات علماء الكلام. 


- كتاب المنهج السديد في شرح كفاية المريد للجزائري. 
- نصرة الفقير في الرد على أبي الحسن الصغير. 
- شرح قصيدة الحباك في الاسطرلاب. - حاشية على صحيح مسلم. 
- شرح العقيدة الوسطى له أيضاء قمنا بتحقيقه. 
- وذلك بجوار المصئف الذي بين أيدينا 
© خطت العمل بالمخطوط: 


يوجد في دار الكتب المصرية عدة نسخ للمخطوط. وقد اعتمدنا على اثنين منهاء 
وكانت الأولى وهي التي اعتمدنا عليها نظرًا لوضوحها تحت رمز علم الكلام رقم (۲۵۰) 

وهي الأساس في العمل نظرًا لوضوحها وقرب نسخهاء وذلك في سنة (۱۱7۸ه). 
٠‏ أما الثانيةء فقد وجدنا فقد الورقة الأولى منهاء وهي تحت رمز توحيد رقم (۸۷۲)» وقد 


)١(‏ ترجمته: معجم المؤلفين (۰)۱۳۲/۱۲ كشف الظنون (۰۱۷۰ ۰۱۱۵۷ ۰۱۱۵۸ ۰۱۵۰۱ هدية العارفين 
(۲۱۹/۲) إيضاح المكنون (۰۱۷۹/۲ 44۸). 


مقدمة الحقق مع ترجمة للم صنف وتعریف بكتابه سس 


استبعدناها إلا في أشياء قليلة» هذا في الشرح. 

أما في أصل العقیدة فقد اعتمدنا فيها على مخطوطة واحدة تحت رمز علم الكلام رقم 
.)١187(‏ 
© خطت العمل بالكتاب: 


عندما بدأت العمل بهذا الكتاب قمنا بتحقيقه بالاستعانة بكتب التفاسير والصحاح وكتب 
الفرق والجماعات الإسلامية في بيان آراء هذه الفرق التى تعرض ها الکتاب. وكذلك كتب 
الفلاسفةء وكذلك تخريج ما ورد من الأحاديث وتفسير الآيات الكرية التي وردت في كتابنا. 
© الخانمی: 
ونسأل الله العلي العظيم أن ينفعنا با علمنا وأن يجعلنا من يستمعون القول فيتبعون 
أحسنه» وأن يجعل ما قمنا به خالصا لوجهه الكريم» وأن يتقبل منا صالح أعمالنا وآن يتجاوز 
عما قصرنا فيه من خطأ أو نسيان» فإنه هو الغفور الرحیم. وإنه لا يغفر الذنوب إلا هو. 
وأسأل الإخوة القراء أن يقدموا لنا النصح في بيان ما وقعنا فيه من خطأ أو تقصير» فقد 
قمنا ما ظنناه حسئاء فنحن ما زلنا طلاب علم نسأله سبحانه أن يعيننا على هذا العمل ولا 
يحرمنا منه إنه على كل شيء قدير وإنه نعم المولى ونعم النصير. 
ولا أنسى أن أتقدم بخالص التقدير والعرفان لشريكة ا حياة لما قامت به من توفير الراحة 
والاهتمام بنا طوال عملنا ورعايتها لبيتها وأولادنا سائلاً المولى ها أن يجازيها خيرًا عما قامت به. 
وأهدي عملي هذا لفلذات الأكباد أولادي الأعزاء: الکبری» رنا وأخويها أحمد وحمد. راجيا 
المولى أن يجعلهم له عابدين» وبدينه متمسکین» ولسنة نبيه محمد کر متبعين» إنه على كل شيء قدير. 
ولا أنسى أن أترحم على والداي أبي وأمي فعليهما رحمة الله وأسأله أن يغفر هما 
ويتجاوز عن سيئاتهما وأن يدخلهما فسيح جناته» وأن يلحقنا بهما على الإيمان والإسلام؛ 
وعلى الكتاب والسنة» وأن يتوفانا وهو راض عنا: #رَبّكَا آغفر لَنَا ولا خويتا الد 
سبقونا بالویمن» [الحشر:٠٠]‏ وصلي اللهم وسلم رارك عل مدنا عمد وخلی آله 
زر المحقق 
السید يوسف أحمد 
القاهرة - المطرية - عزبة النخل الغربية 
في: ٠١‏ من ذي القعدة سنة ١41751‏ ه 
۲ من شهر ديسمير سنة ۲۰۰۵م 
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صورة الغلاف والورقة لد الأول للمخطرط الأول 
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«هذا متن الكبرى المسمى ب: «عقيدة أهل التوحید» للإمام اجتهد العام 
العلامة المحقق العارف بالله تعالى» سيدي أبو عبدالله محمد بن يوسف السنوسي الحسني 
التلمساي وي ونفع بعلومه المسلمين. آمین, آمين, آمين». 
93 + 
قال السيد الشریف الشیخ الفقیه الامام الجتهد العالم العلامة وحید دهره وفرید 
عصره. القدوة امحقق الولي العارف بالله سيدي أبو عبدالله محمد بن يوسف السنوسي 
الحسنى التلمساني القطب الرباني ّي ووالديه» ونفعنا بعلومه» آمین. 


هذا شرح الکبری لمؤلفها العلامت السنوسي ول ونفعنا به؛ آمین؛ آمين؛ آمين». 

وصلی الله على سیدنا ومولانا محمد وعلی آله وصحبه وسلم تسليما. 

قال الشيخ الإمام العلامة» الصدرء الأوحد. آبو عبدالله. محمد ابن الشیخ الولي العارف 
الرباني القدس, المرحوم؛ آبي يعقوب يوسف بن عمر السنوسي الحسني رحمه الله تعالی ورضي عنه 
بمنه وكرمه: 

الحمد لله الذي شرح صدور العلماء الراسخين لقبول أنوار المعارف مستمدة من سواطع 
البراهين» وظهر لهم بآيات مصنوعاته لکل على ما قسم له بفضله في سابق قضائه ومن عليهم فيها 
بالنظر العويم؛ فاسرفوا على ما لا حاط به ولا يكيف من عظيم جلاله وکبریانه. فتاهوا في ذلك 
الجمال وابملال حتى أذهلهم بعد عن عجائب أرضه وسمائه. 

فسبحان من ظهوره لأوليائه عين خفائه. وقربه عين بعده» والعجز عن إدراكه لسعة جلاله 
نزهة لا تکیف. وغاية كمال لأصفيائه. 

والصلاة والسلام على من خص من رتب العارف بأعلاها» ورقى في درج التخصيص 
والتعريب مراقي لا تكنه» بل وقفت العقول بمراحل دون أدناهاء ورضي الله تعالى عن آله وصحبه 


(۱) له تصانيف عديدة» ذكر بعضها في كشف الظنون فقال: له من التصانیف: أم البراهين في العقائدء والعقد الفريد 
في حل مشكلة التوحيد؛ وعقيدة أهل التوحيد الخرجة من ظلمات الجهل وزيغة أهل التقليد المرغمة نف كل 
مبتدع عنید. وعمدة أهل التوفيق والتسديد في شرح عقيدة التوحيد» والحقائق في مصطلحات علماء الكلام» 
وكتاب المنهج السديد في شرح كفاية المريد. انظر كشف الظنون (۰۱۷۰ ۰۱۱6۷ ۰۱۱9۸ .)٠١١١‏ 


1 تج حالص وشرحها 


وعد 


لمق رت العالمية: والصلاة والسلام على سيدنا ومولانا محمد . خاتم النبيين 


الذين شرفوا غاية الشرف بمشاهدة طلعته العليا والاقتباس من عظيم أنواره؛ فكان لهم شمسّاء وهم 
أنجم يهتدى بهم في دياجي ظلم الجهل» وتثبت القدم باقتفاء آثارهم في مزالق أوعاره. 

فيقول العبد الفقير إلى ربه المشفق من خبث صنيعه» وسوء كسبه» محمد بن يوسف السنوسي 
الحسني» غفر الله له بلا محنة» ولوالديه ولإخوته وذريته وأحبته. وجمع الجميع بفضله في اعالي 
الفردوس مع القربین من أصفيائه وأهل عا ی ی لا وفق الله سبحانه وتعالى لوضع 
العقيدة السماة ب«عقيدة أهل التوحید, الخرجة بعون الله من ظلمات الجهل وزيغة التقليدء 
الرغمة بفضل الله تعالی آنف كل مبتدع عنيد»؛ طلب مني بعض من اعتنی بقراء‌تها أن أضع علیها 
مختصرًا یکمل مقاصدها ویسهل السرع إلى ما عذب من مواردها. فأجبته إلى ذلك طالبّا من المولى 
الکریم حسن العونة والتسدید للصواب في الظواهر والبواطن التي هي عن کثبر من العلل غير 
مصونة؛ وسمیته «بعمدة أهل التوفیق والتسدید في شرح عقيدة أهل التوحید» والله آسال أن 
ینفع به وباصله؛ وین على من سعی في تحصيلهاء بنیل أول مراتب العرفان والفوز بکمال الدارین؛ 
بحوله وطوله. والصلاة والسلام على سیدنا محمد أفضل العالم بعضه وکله. 

9ص /«اخمد لله رب العالین والصلاة والسلام على سیدنا ومولانا محمد خاتم 
النبيين وامام الرسلين,ورضي الله تعالى عن أصحاب رسول الله آجمعین, وعن التابعين» ومن تبعهم 


(۱) «الحمد لله» قال ابن جرير: معنى «الحمد لله": الشكر لله خالصا دون سائر ما يعبد من دونه ودون كل ما برأ من 
خلقه. ما أنعم على عباده من النعم التي لا جصیها العدد. ولا يحيط بعددها غيره أحد في تصحيح الالات 

' لطاعته, وتمكين جوارح أجسام المكلفين لأداء فرائضه مع ما بسط همم في دنياهم من الرزق» وغذاهم به من نعيم 
العیش. من غير استحقاق منهم ذلك عليه ومع ما نبههم عليه ودعاهم إليه من الأسباب المؤدية إلى دوام الخلود 
في دار المقام في النعيم المقيم» فلربنا الحمد على ذلك كله اولاً وآخرا. 
وقال ابن جرير یښ : «الحمد لله»: ثناء أثنى به على نفسه وني ضمنه أمر عباده أن يثنوا علیه. فكأنه قال: قولوا: 
الحمد لله قال: وقد قيل: إن قول القائل: «الحمد لله»: ثناء عليه بأسمائه الحسنى وصفاته العلی. وقوله: «الشكر 
لله»: ثناء عليه بنعمه وأياديه؛ ثم شرع في رد ذلك با حاصله: أن جميع أهل العرفة بلسان العرب يوقعون كلاً من 
الحمد والشكر مكان الآخر. وقد نقل السلمي هذا المذهب أنهما سواء عن جعفر الصادق» وابن عطاء من 
الصوفية» وقال ابن عباس : «الحمد لله» كلمة كل شاكر. 
وقد استدل القرطي لابن جرير بصحة قول القائل: «لله شكرًا». وهذا الذي ادعاه ابن جرير فيه نظر؛ لأنه اشتهر 
عند كثير من العلماء من المتأخرين: أن «الحمد» هو الثناء بالقول على الحمود بصفاته اللازمة والمتعدية» والشكر 
لا يكون إلا على المتعدية» ويكون بالجنان واللسان والأركان. تفسير ابن كثير (۲۲/۱). 

(؟) رمز يبين به نص العقيدة. 
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وإمام الرسلین. ورضي الله تعالى عن أصحاب رسول اله أجمعين» وعن التابعين» ومن تبعهم 
بإحسان إلى يوم الدين. 

اعلم شرح الله صدري وصدرك ويسر لنيل الكمال في الدارين أمري وأمرك؛ أن أول 
ما يجب قبل كل شيء على من بلغ: أن يعمل فكره فيما يوصله إلى العلم معبوده من 
البراهين القاطعة. والأدلة الساطعة إلا أن يكون حصل له العلم بذلك قبل البلوغ فليشتغل 


بإحسان إلى يوم الدين. 

اعلم شرح الله صدري وصدرك ويسر لنيل الكمال في الدارين أمري وأمرك أن أول ما 
يجب قبل كل شيء على من بلغ: أن يعمل فكره فيما يوصله إلى العلم بمعبوده من البراهين 
القاطعة والأدلة الساطعة, إلا أن يكون حصل له العلم بذلك قبل البلوغ» فليشتغل بعده بالأهم 
فالأهم». 

ش(/ الكلام فيما يتعلق بالحمد والصلاة على الني ب شهير» فلا نطيل به» ولا يخفى 
هاهنا حسن مناسبة الدعاء بشرح الصدر الذي هو تهيئة لقبول المعارف وفهمهاء وإزالة ضيقها عن 
حمل ذلك وخرجها. 

قوله: ان أول ما يجب): أي شرعاء وإنما لم آقیده بذلك كما وقع ني «الإرشاد» وغيره لعدم 
اختصاص القيد بهذا الواجب. بل الأحكام كلها إنما تثبت عند أهل السنة بالشرع؛ وحكمت 
المعتزلة ۳ فيها العقل. وسيأتي إن شاء الله الرد عليهم في محله. إلا أنهم خصوا هذا الوضع 
باعتراض» وهو أن قالوا: لو لم يجب النظر عقلاً للزم إفحام الرسل. 


)١(‏ رمز يبين شرح العقيدة. 

(۲) المعتزلة ظهروا كمذهب مستقل له مبادژه وأسسه الخاصة به في هذه الحادثة التي نقلها آکثر المؤرخين» ومنهم 
صاحب اللل والتحل» (۰)4۸/۱ الذي روى قائلاً: دخل واحد على الحسن البصري فقال: يا إمام الدين؛ لقد 
ظهرت في زماننا جماعة یکفرون أصحاب الكبائر» والکبيرة عندهم کفر يخرج بها عن الملة» وهم وعيدية الخوارج؛ 
وجماعة يرجئون أصحاب الكبائرء والكبيرة عندهم لا تضر مع الإيمان, بل العمل على مذهبهم ليس ركا من 
الإيهان» ولا يضر مع الإيمان معصيةء كما لا ينفع مع الكفر طاعة وهم مرجئة الأمة» فکیف تحكم لنا في ذلك 
اعتقادًا؟ فتفكر الحسن في ذلك» وقبل أن يجيب قال واصل بن عطاء: آنا لا أقول: إن صاحب الكبيرة مؤمن 
مطلق» ولا كافر مطلق» بل هو في منزلة بين المنزلتين» ثم قام واعتزل إلى سطوانة من أسطوانات المسجد يقرر ما 
أجاب به على جماعة من أصحاب الحسن. قال الحسن: اعتزل عنا واصل؛ فسمي هو وأصحابه معتزلة. 
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وبيان الملازمة: أن المكلف لا نظر ما لم يعلم وجوبه» ولا يعلم وجوبه ما لم ينظر. 

وأجيب: بأنه مشترك والمشترك ملزم إذ لو وجب عقلاً لأفحم أيضاء لأن وجوب النظر 
عندهم غير ضروري عندهم لتوقفه على مقدمات تفتقر إلى أنظار دقيقة. 

والحق: أن النظر لا يتوقف على العلم بالوجوب. لا عادة ولا شرعا. 

أما عادة: فلان الله أجرى عادته وطرد سنته بعدم تعاطي العقلاء على الأعراض عن النظر 
في عجائب الكائنات» وغرائب المصنوعات. ومن أعظم ذلك: ما تأتي به الرسل من خوارق 
العادات. 


وأما شرعًا: فلان النظ © وجوبه متوقف على التمكن من العلم لا على العلم. 


)١(‏ أهل الكلام هم الكلاميون الذين صناعتهم النظر والاستدلال؛ ويبحثون في أصول الدين وني الأحكام الفرعية أو 
الشريعة. والأحكام الأصلية الاعتقادية أي التوحيد والصفات. ويمتاز الكلام عن العلم الإلمي باعتبار أن البحث 
فيه على قانون الإسلام لا على قانون العقل» وغاية أهل الكلام من هذا العلم الترقي من حضيض التقليد إلى 
ذروة الإيقان وإرشاد المسترشدين بإيضاح الحجة هم وإلزام المعاندين بإقامة الحجة عليهم وحفظ قواعد الدين عن 
أن يزلزها شبهة المبطلين. ن 
ويسمى هذا العلم كلامًا لكثرة ما يدور حوله من مجادلات. كان يثيرها في الغالب الفرق المختلفة من الشيعة 
والخوارج والرجثة والقدرية» أي أن أهل الكلام كانوا أصلاً من غير أهل السنة. 
وصرح أئمة أهل السنة كالشافعي ومالك وأحمد بكراهيتهم لهذا الجدل الكلامي ومقتهم لأهل الكلام الذين 
يجادلون في الله سبحانه وفي صفاته. 
فقد كتب رجل إلى الإمام أحمد بن حنبل يساله عن مناظرة أهل الكلام» فكتب إليه يقول: أحسن الله عاقبتك 
الذي كنا نسمع وأدركنا عليه من أدركنا أنهم كانوا يكرهون الكلام والجلوس مع أهل الزیغ» وإنما الأمر في 
التسليم والانتهاء إلى ما في كتاب الله لا تعد ذلك ول يزل الناس يكرهون كل حدث من وضع كتاب. وجلوس 
مع مبتدع» ليردوا عليه بعض ما يلبس عليه دينه. 
وقال عبدالله بن أحمد بن حنبل: كتب أبي إلى عبيدالله بن خاقان: لست بصاحب كلام؛ ولا أرى الكلام في شيء 
من هذا إلا ما كان في كتاب الله» أو حديث رسول الله ی : أو عن أصحابه؛ فأما غير ذلك فان الكلام فيه غير 
محمود. وقال الإمام أحمد أيضا: لا تجالسوا أهل الکلام وإن ذبوا عن السنة. 
وني طبقات الحنابلة: وكان یکره الكلام ويمنع منه. ويغضب لسماعه» ویأمر باتباع الأثر» ويقرأ: لوهم 
تدلُو ف آله هو سَّدِيدُ آلتال4 [الرعد:۱۳]. ويروي: «لا تقوم الساعة حتى تكون خصاماتهم في ربهم 
تعالى). 0 


مقدمة الصنف وشرحها 


وقوله: (أن يعمل فکره): حر «إنّ»» وحاصله: أن أول واجب: النظر. وحقيقة النظر: 
ترتیب آمور معلومة على وجه يدي إلى استعلام ما لیس ععلوم. وهکذا عرفه البيضاوي وغيره. 

واحسن منه واسلم أن تقول: النظر: وضع معلوم أو ترتیب معلومین فصاعذا على وجه 
یتوصل به إلى الطلوب و«أو» للتنویم» فیشمل ناقص الحد والرسم. 

فان وصلت تلك الأمور إلى معرفة مفرد سمیت: «معرفا وقولاً شارخا». 

وان وصلت إلى التصديق» وهو العلم بنسبة آمر إلى آمر على جهة الثبوت أو النفي سمیت: 
حجة ودلیلا. 

فمثال الأول: قولك في شرح الانسان: إنه الحيوان الناطق. 

ومثال الثایی: قولك في بیان حدوث العام -وهو ما سوى الله تعالى-: العالم متغيرء وكل 
متغير حادث. 

فان ترتيب هاتين القضيتين المعلومتين على الوجه الخاص» وهو کون الصغرى موجبة. 
والكبرى كلية» يوصل من اتضح له بالبرهان صدقهما إلى العلم بان العالم حادث لاندراج الصغرى 
في حكم الكبرى. 

وهل الربط بين الدليل والنتيجة عادي, فيمكن تخلفه؟ أو عقلي» فلا يمكن عنه نفي الآفات 
العامة كالموت ونحوه. بالتخلف أو بالتولد؟ 

بمعنى: أن القدرة الحادثة أثرت في وجود النتيجة بواسطة تأثيرها في النظرء أو بالایجاب 
بمعنى: أن النظر علة أثرت في وجود المعلول» أربعة مذاهب: 

الأول: مذهب الأشعري. 

والثابي: مذهب إمام الحرمين» وهو الصحیح. وللقاضي قولان. 


-وكان مني رعا هجر من اشتغل بالكلام ولو كان من العلية في العلم والدین: فقد كان الحارث المحاسبي قد 
تكلم بشيء من مسائل الكلام فهجره الامام بهذا السبب وم يتكلم في مسائل تشبه الكلام إلا مضطرًا ليرد على 
من يراهم منحرفين عن العقيدة التي صرح بها الكتاب والسنة؛ وكان يقول: من صفة المؤمن إرجاء ما غاب عنه 
من الأمور إلى الله. انظر «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۸۵ 85). 


والثالث: مذهب العتزلة واستثنوا من ذلك: النظر ٩۳‏ التذكري فقالوا فيه بقول الامام؛ 
لأنه کالنظر الذكري الضروري. 

والرابع: مذهب الحكماء. 

والرد على الأخيرين ما سيأتي من وجوب سناد وقوع المکنات في الکائنات كلها إلى الله 
تعالى ابتداءٌ» وإبطال أصل التولد والتعلیل على سبیل التأثر. 

وأما مذهب السمنية (قال الأصبهاني: هم -بضم السین مشدّدًاء وفتح الیم مشددةء قال 
بعضهم بإسكان الميم- قوم من عبّدة الأصنام مع تشديد الباء مفتوحة) ”" ۰ المانعين إفادة النظر 
مطلقا. والمهندسين المانعين إفادته في الإلهيات. فلا يخفى فسادهما. 

وضرورة العلم بإفادته المستفادة من التجربة كافية في الرد عليهماء لافعال الضروري., لا 


يختلف فيه العقلاء. 
وهذا قد اختلفوا فيه» لأنا نقول ذلك في الضروري الذي ليس له سبب ككون الكل" اعظم 
من جزء. 


آما ما له سبب كهذاء فلا يدركه ضرورة إلا من شاركه في السبب. كحلاوة هذا الطعام مثاك 
لا يدركه ضرورة إلا من شاركه في سببه الذي هو الذوق مثلاً. 


(۱) النظر هو: الفكر الذي يطلب به علم أو غلبة ظن» والراد بالفكر: انتقال النفس في العاني انتقالاً بالقصد» فان ما 
لا يكون انتقالاً بالقصد كالحدس, وأكثر حديث النفس لا يسمى فكرًاء وذلك الانتقال الفكري قد يكون بطلب 
العلم أو الظن فيسمى نظراء وقد لا يكون كذلك فلا يسمى به؛ وأهل النظر هم أهل الفكر. 
والنظر في معرفته تعالى واجب إجماعاء واختلفوا في طريق ثبوت هذا الوجوب. فعند النقليين: هو السمع» وعند 
المعتزلة: هو العقل. وأول ما يجب على المكلف عند الأكثرين هو معرفة الله تعالى» إذ هو أصل العارف. وقيل: 
هو النظر فيها. 
وأهل النظر مثلاً يحيلون أن يخلق الله جوهرًا لا اعراض فيه فيكون لا متحركا ولا ساكئاء ولا مجتمعًا ولا متفرئاء 
ولا حارًا ولا بارداء ولا رطبًا ولا يابساء ولا ملوئا ولا مطعمّاء ولا قابلاً نشيء من الأعراض» في حين أن 
الصالحية يجوزون ذلك. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۸۷ ۸۸). 

(۲) في نسخة من الشرح وجد هذا الكلام بامامش. 

(۳) قوله: «ككون الکل». أي من حيث إنه کل والجزء أي من حيث إنه جزء» ولا عبرة بما خالف العادة. وقد 
وجدنا هذا الكلام بامامش. 


والسبب في مسألتنا : العثور على النظر الصحیح الطلع على وجه الدلیل. 

وأما ما احتج به الهندسون من أن الحكم على الشيء فرع تصوره وحقيقة الاله بستحیل 
تصورها. فلا يدرك بالنظر الحكم عليهاء وبا آقرب الأشياء في الإنسان هويته التي يشير إليها 
ببآنا» وفيها من كثرة الخلاف ما علم» فما ظنك بأبعدها عن الأوهام والعقول» فممنوع. 

آما الأول: فلان الحكم نما یتوقف على تصور ما هو موجود لا على كمال التصور. 

وأما الثايي: فلا یفتح الامتناع بل العسر وهو مسلم لا شك فیه إذ الوهم یلابس العقل ۴۳ 
في مآخذه. والباطل يشاكل الحق في مباحته. 


(۱) اعلم أن الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته» وذهل الأكثرون عن کون هذا الاسم مطلقًا على معان مختلفة 
فصار ذلك سبب اختلافهم. والحق الكاشف للغطاء فيه: أن العقل اسم يطلق بالاشتراك على أربعة معان: 
فالأول: الرصف الذي يفارق الانسان به سائر البهائم» وهو الذي استعد به لقبول العلوم النظرية وتدبير 
الصناعات الخفية الفكرية. 
الثاني: هو العلوم التي تخرج إلى الوجود في ذات الطفل المميز بجواز الجائزات واستحالة المستحيلات» كالعلم بان 
الاثنين أكثر من الواحدء وأن الشخص الواحد لا يكون في مكانين في وقت واحد» وهو الذي عناه بعض 
المتكلمين حيث قال في حد العقل: إنه بعض العلوم الضرورية كالعلم بجواز امحائزات؛ واستحالة الستحیلات» 
وهو أيضًا صحيح في نفسه لان هذه العلوم موجودة وتسميتها عقلاً ظاهرء وإنما الفاسد: أن تتکر تلك الغريزة؛ 
ويقال: لا موجود إلا هذه العلوم. 
الثالث: علوم تستفاد من التجارب بمجاري الا حوال. فان من حنكته التجارب وهذبته المذاهب يقال: إنه عاقل في 
العادة» ومن لا يتصف بهذه الصفة فیقال: إنه غي» غمر جاهل» فهذا نوع آخر من العلوم يسمى عقلا. 
الرابع: أن تنتهي قوة تلك الغريزة | إلى أن يعرف عواقب الأمور ويقمع الشهوة الداعية إلى اللذة العاجلة ويقهرهاء 
اف حصلت هله القوة سمي صاحبها عاقلا من حيث إن إقدامه وإحجامه بحسب مايقتضيه النظر في العواقب لا 
بحكم الشهوة ة العاجلةء وهذه أيضًا من خواص الإنسان التي بها يتميز عن سائر الحيوان» ولذلك قال علي كرم الله 


وجهه: 
رأيت العقل عقلين فمطبوع ومسموع 
ولا ینفع مسموع إذا لم يك مطبوع 
كما لا تنفع الشمس وضوء العين ممنوع 


والأول هو الراد بقوله جَلِهةِ: «ما خلق الله ب أكرم عليه من العقل»» والأخير هو المراد بقوله يَكِهِ: «إذا تقرب 
الناس بأبواب البر والأعمال الصا حة فتقرب أنت بعقلك»۰ وهو المراد بقول رسول الله ی لأبي الدرداء: «ازدد 
عقلاً تزدد من ربك قربًا». انظر الغزالي في «إحياء علوم الدين» /١(‏ 40: 85). 


۳ ا ا تت م2 المضتق وشرهها 


ولهذا كان أهل الحق في غاية القلة. ومنع أن يخوض فيما زاد على الضروري من هذا العلم 
إلا الأفراد من الأذكياء. 

ثم اختلف القائلون بإفادته» هل العلم بالنتيجة يعقب العلم بوجه الدليل أم يحصل معه 
دفعه. وعليه فهل بعلم واحد أو بعلمين ؟ فيه خلاف. 

وزعم ابن سينا: أن حصول العلمين بالمقدمتين في الذهن ليس كافيًا في حصول النتيجة بل 
لابد من علم الث. وهو التفطن لاندراج الصغرى تحت الكبرى. 

كما إذا ادعيت أن هذه بغلة. وكل بغلة عاقر» فلا ينتج أن هذه عاقر حتى تتفطن إلى أن هذه 
البغلة فرد من آفراد الكليةء لثلا يلزم الحكم على الفرد. 

قال شرف الدين بن التلمساني: وما ذكره حق. فإنك إن قلت: النبيذ مسکر وكل مسكر 
حرام؛ لم يندرج النبيذ في الحُرمة إلا من حيث كونه فردًا من أفراد المسكر» فلابد من التفطن له إلا 
أنه معلوم في ضمن العلم بأن هذا ترتيب منتج فلا يكاد يخلو الدين عن ذلك عند ذكر المقدمتين 
على هذا الوجه. 

قلت: وعبارته في «الطوالع»: والأشبه أنه لابد بعد استحضار المقدمتين من ملاحظة الترتيب 
والهيئة العارضين هماء والا لا تفاوتت الأشكال في جلاء الإنتاج وخفائه انتهى. 

هذا كله في النظر الصحيح. 

وأما الفاسد» فان كان لعدم تمامه لم يستلزم شيئًا اتفاقاء وكذلك إن كان لفساد نظمه 
كالاستدلال بجزئيتين أو سالبتين. 

وإن كان لخلل في مادته فقولان مشهوران هما: أنه لا يستلزم احهل. وهو رأي المتكلمين. 

وقيل: يستلزمه» وهو رأي المنطقيين» وهو الصحيح. 

وما احتج به المتكلمون من اختلاف الشبهة بحسب أن الناظر فيها ابتداءً تقوده إلى الجهل» 
والناظر فيها بعد العلم لا تقوده إلى شيء. والناظر فيها عقيب نظره في شبهة على النقيض تقوده إلى 
الشك. وما اختلف لم يرتبط بشيء فغير مسلم؛ لأنا نقول: إن لازمها على الحقيقة: الجهل. 

وإنما انتفى عن العالم اعتقاد صدق نتيجتها في نفسها للعلم بضدهاء لا العلم بالربط بينهماء 
وكذا الناظر فيها عقيب النظر في شبهة. 


مقدمة الصنف وشرحها 


ولیس شکه من جرد الشبهة» بل من تعارض الشبهتين» وهو في الحقيقة تعاقب رأيين 
لاسترابة بين معتقدين» الذي هو الشك. 

وما احتجوا به أيضًا من أن الشبهة لو كان لها ارتباط بعقد معين لکانت دلیلاء والتالي باطل؛ 
لأن حقيقة الشبهة ما اشتبه أمرها على الناظر» فاعتقدها ليلآء وليست بدليل فلا يلزم لجواز اشتراك 
المختلفات في بعض اللوازم؛ فان الدليل يفارق الشبهة» وان اشتركا في صورة النظم بأن مقدمات 
الدليل ضرورة أو تنتهي إلى الضرورية والشبهة ليست كذلك. 

واعلم أن النظر في الشيء أضدادًا تخصه» وأضدادًا تعمه وغيره. 

فالخاصة: كل ما يوجب إخطار المنظور فيه بالبال» كالعلم به والجهل به اعني المركب» لاه 
لو نظر معهما لكان تحصيل الحاصل. 

قالوا: ونظر العام في دليل آخر إنما هو لاختبار دلالته لا للاستدلال به» وكالشك فيه والظن 
والوهم؛ لأنه متى نظر في طرف لم يخطر بباله الطرف الآخر. 

وهل عدم الخطورة للطرف الثاني الموجب للتناني عقلي أو عادي؟ فيه تردد للمتكلمين. 

والأضداد العامة: ما لا يخطر معها النظور فيه بالبال كالموت والنوم والنسيان وما في معناها. 

وباملة. فالنظر يضاد العلم » وجملة أضدادها. 

تنبيه: ما مررنا عليه في هذه العقيدة من أن أول واجب: النظرء هو مذهب جماعة منهم: 
الشيخ الاشعري( وذهب الأستاذ وإمام الحرمين إلى أن أول واجب: القصد إلى النظر أي توجيه 
القلب إليه بقطع العلائق النافية له. 


(۱) الأشعري هو: ابو الحسن علي بن إسماعيل بن أبي بشر إسحاق بن سالم بن إسماعيل بن عبدالله بن موسى ابن 
أمير البصرة بلال بن أبي بردة» صاحب رسول الله ية آبي موسى عبد الله بن قيس بن حضار الأشعري» ولد سنة 
(۲۹۰)» وقيل (۰)۲۷۰ وكان عجبًا في الذكاء وقوة الفهم» ولا برع في معرفة مذهب العتزلة كرهه وتبرأ منه 
وصعد للناس فتاب إلى الله تعالى منه» ثم أخذ يرد على العتزلة. قال الفقيه آبو بكر الصيرفي: كانت المعتزلة قد 
رفعوا رءوسهم حتى نشا الأشعري» فحجرهم في أقماع السمسم» وكان له ذكاء مفرط وتبحر في العلم» وله أشياء 
حسنة» وتصانيف جمة تقضي له بسعة العلم وتوفي سنة (۳۲6) انظر «سير أعلام النبلاء» (۱0/ 6۸۵ وت رجمته 
ایض في «الإصابة» (۱/ 237537 ۳۱6). 


ومنها: الکبر والحسد والبغض للعلماء الداعین إلى الله سبحانه. وتطهير القلب من هذه 
الا خلاق أول هداية الله تعالى للعبد. 

وقال القاضي: آول واجب: آول جزء من النظر. وقیل: أول واجب: العرفة؛ ویعزی للشیخ 
أيضًا وهو في الحقيقة غير خالف لا قبله؛ لانه نظر إلى آول ما يجب مقصدًا وغيره نظر إلى أول ما 
يجب امتثالاً وأداء. 

وإنما اخترت من هذه الأقوال القول بان أول واجب: النظر؛ لتكرر الحث على النظر في 
الكتاب والسنة. حتى كأنه مقصد. بخلاف ما قبله من الوسائل فإنما أخذ من قاعدة: أن الأمر 
بالشيء أمر با يتوقف عليه من فعل الکلف. وفي تلك القاعدة نزاع. 

ثم هذا النظر كاف في معرفته تعالى» وان كان بغير علم خلافا للإسماعيلية ۲ . 

نعم حصوله بغير معلم عسير في غاية العسر. 

وقالت المعتزلة: أول واجب : الشك. وهو فاسد. 

أما على أصلناء فلأن الشك مطلوب بالشرع زواله. فكيف يطلب حصوله: « 
س [ابراهیم:۱۰]. 

وأما على أصلهم؛ فلان الشك کفر. وهو قبیح عندهم لعینه. فلا یکون مأمورا به. 

وقیل: أول واجب: الا قرار باه وبرسله عن عقد مطابق. وان لم یکنی علمّاء وسياتي |بطاله 


£ وم 
افى الله 


(۱) هي أحد فرق الشيعة» تزعم أن الإمامة بعد جعفر الصادق في ابنه (سماعیل» والذي مات في حياة أبيه جعفر 
الصادق» ومن أجل ذلك أنكرت طائفة من الشيعة موت إسماعيلء وقالوا: إن الأمر التبس على أبيه وظنه مات» 
وقالت جماعة: إن أباه ادعى موته تقية عليه؛ فقد خشي أن يقصد بالقتل» وكذلك فقد جرى تحقيق رسمي في موته 
على غير العهود. وزعم الإسماعيلية أن إسماعيل لم يمت ولا يموت حتى يملك الأرض ويقوم بأمر الناس» وأنه 
القائم لان أباه أشار إليه بالإمامة وهذه الفرقة هي الإسماعيلية الخالصةء وهناك إسماعيلية تعليمية» وترتبط 
نظرتهم في الامامة بنظريتهم في التأويل وني المثل والمشول ويقولون: كل ما جاء في الحديث والتنزيل له ظاهر 
وباطن. كالإنسان هو واحد إلا أنه جسد وروح» فالجسد هو الظاهرء والروح هو الباطن» فكل شيء له إذن ظاهر 
وباطن. والظاهر معجزة الرسول والباطن معجزة الأئمة من أهل البيت لا يوجد إلا عندهم ولا يستطيع أحد 
أن ياني بظاهر القرآن غير محمد با ولا أن يأتي بباطنه غير الأئمة من ذريته» وهو علم مستودع فیهم. فالإمامة 
أو الولاية أهم أركان العقيدة الإسماعيلية ودعائمها: الطهارة؛ والصلاة؛ والزكاةء والصوم» والحج» والجهادء 
والولاية أو الإمامة. «موسوعة الفرق والجماعات» (۳۹ 1۳). 


عند إبطال القول بصحة التقلید. فهذه آقوال ستة في أول ما جب» وهي آقرب ما قيل فیه. 

قوله: (من البراهین القاطعة): بيان لا وقعت عليه» والبراهین: جمع برهان وهو أحد آقسام 
الحجة العقلية؛ لأن الحجة تنقسم أولاً بحسب مادتها قسمین: عقلية ونقلية. 

والأولى خسة أقسام: برهان» وجدل. وخطابة» وشعرء ومغالطة. 

فالبرهان: ما تركب من مقدمات كلها يقينية 

واليقينيات ستة أقسام: 

۱- أوليات: وتسمى أيضًا: بديهيات» وهي: ما يجزم به العقل ۲۳ بمجرد تصور طرفيه؛ 
كقولنا: الواحد نصف الاثنين» والكل أعظم» أعظم من جزئه. 

۲- ومشاهدات: وتسمی أيضا: حسیات. وهي: ما يجزم به العقل بواسطة حس» كقولنا: 
الشمس مشرقة والنار محرقة. 

۳- وقضايا قیاساقا معها: وهي ما يجزم به العقل بواسطة وسط يتصور معهاء كقولنا: 
الأربعة زوج» فانه بسبب وسط حاضر في الذهن» وهو الانقسام تساویین. 

٤‏ - وتجریییات: وهي ما يجزم به العقل بواسطة تجربته مرارًا كثيرة» بحيث يجزم العقل بانه 
لیس على سبیل الاتفاق» کقولنا: السقمونیا تسهل الصفراء. 

۵- وحدسیات: ومي ما يجزم به العقل لترتب دون ترتب التجریبیات مع مصاحبة القرائن؛ 
کقولنا: نور القمر مستفاد من نور الشمس. 

>- ومتواترات"*: وهي ما يجزم به العقل بواسطة حسن السمع» ووسط حاضر في الذهن؛ 


(۱) كان للمعتزلة دور كبير في التوفیق بين السنة والعقل؛ وبين الفکر الاسلامي الأصيل وبين العطیات الفكرية 
للثقافات والحضارات الا خری وخحصوصا الحضارة اليونانية الميلينية» فلقد اكتشفوا أن الطريق الأمثل للدفاع عن 
المعتقدات الإسلامية إزاء أصحاب العتقدات الأخرى الذين كانوا يحاولون دومًا النيل من تلك العتقدات هو 
الاطلاع على الأساليب العقلية والمنطقية والكلامية والفلسفية التي تتبعها تلك الثقافات والحضارات في إثبات 
صحة أسسها ومبادئهاء وتمثل تلك الأساليب وتوظيفها في الدفاع عن العقيدة الإسلامية» وتقديمها في صورة 
مقبولة ومقنعة إلى حملة العتقدات والديانات الأخرى. انظر «تاريخ العتزلة» (ص١‏ ۲). 

(۲) في تعريف الخبر المتواتر: هو ما جمع أمور أربعة: 

۱ - أن یکون الرواة عددا كثيرًا. ۲ - أن تحيل العادة تواطؤهم على الكذب. 
۳ - أن پرووا ذلك عن مثلهم من الابتداء إلى الانتهاء ی ان ل 
وان ۸ یبلغوا عددهم. 


وذلك أن يخبر عن حسوس عکن وقوعه: جمع كير ممن يجزم العقل بامتناع تواطتهم على الکذب؛ 
کقولنا: محمد رسول الله َة ادعی النبوة وظهرت العجزة على یده. وهذا القسم مركب من القسم 
الثاني والثالث. 

فهذه الا قسام الستة منها يتركب البرهان والغرض منه حصول العلم اليقيني. 

وأما احدل: فهو ما تألف من مقدمات مشهورة. 

والقدمات الشهورة: ما اعترف بها الجمهور لصلحة عامة أو لسبب رقة أو ميت کقولنا: 
هذا ظلم وکل ظلم قبيح؛ فهذا قببح. 

وهذا كاشف لعورته» وکل كاشف لعورته فهو مذموم» فهذا مذموم. 

وهذا فقر. وکل فقير تحمد مواساته. فهذا تحمد مواساته. 

وهذا قتل أخوه ظلمّا. وكل من قتل أخوه ظلمًا حسن أن يقتل قاتله» فهذا حسن أن يقتل 
قاتله. 

والغرض من الجدل ": ما إقناع قاصر عن البرهان أو إلزام الخصم ودفعه. 

وأما الخطابة: فهي تالف من مقدمات مقبولة من شخص معتقد فيه لسر لا يطلع عليه؛ أو 

لصفة جميلة كزيادة علم أو زهد. ونحوه. 

أو من مقدمات مظنونة مثل: هذا يدور في الليل بالسلاح» وكل من يدور في الليل بالسلاح 
فهو لص» فهذا لص. والغرض من الخطابة: ترغيب السامعين. 

وأما الشعر: فهو ما تألف من مقدمات متخيلة لترغيب النفس في شيء أو تنفيرها عنه. 

فالأول: كقولنا: هذه خرة؛ وكل خرة ياقوتة سيالة» فهذه ياقوتة سيالة. 

والثاني: كقولنا: هذا عسل؛ وكل عسل مرة متهوعة. فهذه مرة متهوعة. 

والغرض من الشعر: انفعال اللفس. 


= 6 - أن یکون مستند اتفاقهم احس من سماع وغيره» لا ما يثبت بالعقل الصرف. کوجود الصانع» وقدمه. 
وحدوثه العام» لأن العقل الصرف يكن أن يخطى فلا يفيد اليقينء ألا ترى أن الفلاسفة كثيرون ويقولون بقدم 
العام مع أنه باطل. انظر «الهذب في مصطلح الحديث» (ص۱۷). 

(۱) الجدل: طريقة في الناقشة والاستدلال صورها الفلاسفة بصور ختلفة» وهو عند مناطقة المسلمين: قباس مؤلف 
من مشهورات أو مسلمات. والجدلي هو النسوب إلى الجدلء وعند المنطقيين من يستخدم الجدل. 
والجدليون: من اشتهروا بالجدل كالسفسطائيين بين الیونان؛ والمعتزلة بين المسلمين. 


وأما الغالطة: فهي ما تالف من مقدمات شبيهة بالحق» ولیست به وتسمی: سفسطة کقولنا في 
صورة فرس في حائط: هذا فرس» وکل فرس صهالء فهذا صهال. 

أو شبيهة بالقدمات الشهورة. وتسمی: مشاغبة کقولنا في شخص يخبط في البحث: هذا یکلم 
العلماء بالفاظ العلم حتی يسكتواء وكل من يكلم العلماء بالفاظ العلم حتی یسکتوا فهو عالم» فهذا عالم. 

أو من مقدمات وهمية كاذبة» كأن تقول: هذا میت وکل میت جماد فهذا جماد. أو تقول: هذا 
اميت جاد» وکل جماد لا يفزع» فهذا لا يفزع» فان النفس قد لا تقبل هذا الدلیل الصحیح لقدمات 
تتوهمها كاذبة فتقول: هذا إنسان يمكن قیامه وبطشه» وکل من يمكن قيامه وبطشه فليس بجماد. أو فهو 
مفزع» فهذا ليس بجماد. أو فهو مفزع. 

وكما إذا رأيت حبلاً مصنوعًا على شكل حية؛ فتعلم أنه حبل» وإذا ألقي عليك خفت منه لأن 
الوهم يغلب كثيرًا على العقل, ما قادك شيء مثل الوهم» تقول النفس: هذا يشبه الحية» أو هذا شكل حية» 
وكل ما يكون كذلك فهو وف أو فالحزم الفرار منه. فهذا وف أو الحزم الفرار منه. 

وبمثل هذا الوهم وقع أكثر الناس في آنواع البدع ۳" والضلالات حتى وقفوا مع العتادات أو 
جه سر لك ااا ا ل ا 

ثبتوا الوسائط بينه وبين خلقه» وأسندوا التأثير إلى من ليس له تأثير» وتوكلوا على من ليس له حول ولا 

0 أن المکنات كلها خيالات تنادي بلسان الحال الذي هو أفصح من 
لسان القال من یقف عندها : انظر القصد آمامك «إِنْمَا حن فته فِتَنَةٌ فلا تکفر4 ۳ [البقرة: ۲۱۰۲ 


(۱) قال النووي: قال العلماء: البدعة خمسة آقسام: واجبة» ومندوبة وحرمة» ومكروهة» ومباحة. 
فمن الواجبة: نظم ادلة التکلمین للرد على الملاحدة والبتدعین وشبه ذلك. 
ومن الندوبة: تصنیف کتب العلم وبناء الدارس والربط وغير ذلك. 
ومن الباح: التبسط في آلوان الأطعمة وغیر ذلك. 
والحرام والکروه: ظاهران. «شرح مسلم» للنووي (5/ ۱۳۵) ط/ دار الکتب العلمية. 

(۲) قال آبو جعفر الرازي بسنده عن ابن عباس قال: : فإذا آتاهما الاتي يريد السحر نهیاه آشد النهي وقالا له : نما 
عن فتتة فلا تکفر6. وذلك آنهما علما الخير والشر والکفر والإيمان» فعرفا أن السحر من الکفر. 
وعن الحسن البصري أنه قال في تفسير هذه الاية : نعم أنزل اللکان بالسحر لیعلما الناس البلاء الذي آراد الله أن 
يبتلي به الناس» فأخذ عليهما الیثاق أن لا يعلما أحدًا حتى يقولا: نما خن َه فلا تكفر», رواه ابن أبي 
حاتم وقال قتادة : كان أخذ علیهما أن لا یعلما أحدًا حتی یقولا: نما خن فتن أي بلاء ابتلينا به #فلا 
تکفر. «تفسير ابن کثیر» (۱/ ۱6۳). 


۰۸ مقدمة الصنف وشرحها 


فهذه أقسام الحجة العقلية. 

وجعلها البيضاوي في الطوالع ثلاثة أقسام: 

البرهان والخطابة -وتسمی أيضا: الأمارة- والمغالطة؛ لأن الحجة العقلية إما أن تتركب من 
مقدمات قطعية. أو من مقدمات ظنية» أو من تشبيهه بإحديهما. 

وتسمى الأولى: برهائا ودليلاً. 

والثانية: خطابة وأمارة. 

والثالثة: مغالطة. 

وبالجملة: فالمعتمد من هذه الأقسام في تصحيح العقائد الدينية القسم الأول الذي هو 
البرهان, فلذاء قللت من البراهين ووصفتها بالقاطعة يكشف معناهاء وإنما عطفت عليها الأدلة 
عطف عام على خاص لتدخل في ذلك الأدلة النقلية فيما تقبل فيه العقائد. وذلك كل ما لا تتوقف 
المعجزة عليه» كنفي النقائص عنه تعالى» وثبوت الوحدانية له على رأي. وكوقوع بعض الممكنات 
من الحشر والرؤية"" ونحوهماء ووصفتها بالسطوع إشارة إلى اشتراط القطع فيها أيضا. 

ولو كان بدل هذا الكلام أن يقال: «من البراهين العقلية» والأدلة القواطع السمعية» لكان 
أبين وأحسن. 

قوله: (إلا أن يكون حصل له العلم): تقييد لما أطلق في «الإرشاد» وغيره. 

قوله: (فليشتغل بعده): أي بعد البلوغ. 


(۱) قال النووي: اعلم أن مذهب أهل السنة بأجمعهم: أن رؤية الله تعالى ممكنة غير مستحيلة عقلاء وأجمعوا ایض على 
وقوعها في الآخرة وأن المؤمنين يرون الله تعالى دون الكافرين. 
وزعمت طائفة من أهل البدع المعتزلة والخوارج وبعض المرجئة أن الله تعالى لا يراه أحد من خلقه» وأن رؤيته 
مستحيلة عقلاً. وهذا الذي قالوه خطاً صريح وجهل قبیح. وقد تظاهرت أدلة الكتاب والسنة وإجماع الصحابة 
فمن بعدهم من سلف الأمة على إثبات رؤية الله تعالى في الآخرة للمؤمنين» ورواها نحو من عشرين صحابيًا عن 
رسول اه وآیات القرآن فيها مشهورة واعتراضات البتدعة عليها لها أجوبة مشهورة في کتب المتكلمين من 
أهل السنة. وكذلك باقي شبههم» وهي مستقصاة في كتب الكلام. النووي في « شرح مسلم » (۳/ ۰۱6 ۰۱۵ 
ط. دار الكتب العلمية. 


مقدمة الصنف وشرحها ۳۹ 


ولا يرضى لعقائده حرفة التقلید + فانها في الآخرة غير مخلصة عند كثير من الحققين 
پرصی جر 2 ي اد حره عير بر من ۵ 


9ص / ولا برضی لعقائده حرفة التقلید. فاا في الآخرة غير خلصة عند كثير من احققين. 

e E ما‎ ۱ ۱ E بزاع‎ e 
لأن الحاكم بأمر على أمر ثبوئا أو : نفيًا إما أن يجد في نفسه الجزم بذلك الحكم أو لاء والأول: اما أن‎ 
يكون لسبب. وأعني به إما ضرورة أو برهائا أو لا.‎ 

وعد را تدس حر علمًا ومعرفة ری والثاني: اعتقادا. 

ویسمی الأول من أقسام غير الجزم: ظنًا. والثاني: وهمًا. والثالث: شکا. 

فاذا عرفت هذه فالإيمان | إن حصل عن .أقسام غير الجزم الثلائ ثة» فالإجماع على بطلانه» وإن 
حضل عن القسم الأول من قسمي الجزم وهو العلم فالإجماع على صحته. 

وأما القسم الثابي: وهو الاعتقاد. فينقسم قسمين: مطابق لما في نفس الأمرء ویسمی: 
الاعتقاد الصحیح؛ كاعتقاد عامة المؤمنين المقلدين. 

وغير مطابق» ویسمی: الاعتقاد الفاسد. والجهل المركب» كاعتقاد الكافرين. 

والفاسد أجمعوا على كفر صاحبه وأنه آثم غير معذور مخلد في النار» اجتهد أو قلد. ولا يعتد 
بخلاف من خالف في ذلك من المبتدعة. 

واختلفوا في الاعتقاد الصحيح الذي حصل بمحض التقليد. 

فالذي عليه الجمهور والحققون من أهل السنة» كالشيخ الأشعري والقاضي» والاً ستاذ» وإمام 
الحرمين» وغيرهم من الأئمة أنه لا يصح الاكتفاء به في العقائد الدينية وهو الق الذي لا شك فيه. 


(۱) قال الشوكاني في سياق كلامه عن القلد: قوله للمقلد: فما بالك عمدت إلى واحد منهم فقلدته دينك في جميع ما 
جاء به من الصواب والخطا؟ إن قلت: لا أدري؛ فنقول: لا دریت. نحن نعرفك بالحقيقة» أنت ولدت في قطر قد 
قلد فيه أهله عاًا من علماء الإسلام» فدنت بما دانوا وقلت با قالواء فانت من الذين يقولون عند سؤال الملكين: 
سمعت الناس يقولون شيئًا فقلته» فيقال لك: لا دريت ولا تليت» وكان الأحسن بك إن كنت ذا عقل وفهم. 
وقد آخذت بأقوال الإمام الذي قلدته أن تضم إلى ذلك قوله: «إنه لايحل لأحد أن يقلده»» فما بالك تركت هذا 

من أقواله؟! ثم إذا قيل لك في عرصات القيامة: أي دليل لك على تخصيص هذا العالم بالعمل بجمیع ما قاله 
زرم ول ر بل على الكتاب ولک هل بک نا رادي زعد ميحد ين تادر ل ارت 
عبادي بطاعته كما أمرت عبادي باتباع رسولي؟ فانظر ما أنت قائل. فإن هذا سؤال لابد أن تسأل عنه» فان الله 
سبحانه إنما بعث إلى عباده رسولاً واحدًاء وأنزل إليهم كتابًا واحدًاء وجميع الأمة آوها وآخرهاء سابقها ولاحقهاء 
متعبدون با شرعه لهم الله سبحانه في كتابه وعلى لسان رسوله يك ومن جملة من هو متعبد بهذه الشريعة رسول 
الله ي فكيف بإمامك الذي هو واحد من العالمء وفرد من أفراد البشر؟! سبحانك هذا بهتان عظيم. انظر «قطر 
الولي على حديث الولي» للشوكاني (صه4١-41١)‏ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 


مقدمةاللصدف وشرحها 


وقد حکی غير واحد الاجماع عليه وکأنه لم يعتد بخلاف الحشوية "۰ وبعض آهل الظاهر» 
إما لظهور فساده وعدم متانة علم صاحبه أو لانعقاد إجماع السلف قبله على ضده» وحصر الشيخ 
ابن عرفة في المقلد ثلاثة أقوال: 

الأول: أنه مؤمن غير عاص بترك النظر. 

الثاني: أنه مؤمن لكنه عاص إن ترك النظر مع القدرة. الثالث: أنه كافر. 

ونصه في «شامله» الذي حاذى به «طوالع البيضاوي»: التقليد اعتقاد جازم لقول غير معصوم» 
فيخرج اعتقاد قول الرسول والاجماع ومعرفة مدلول الشهادنین والعاد والفتنة» إما بدليل إجمالي 
معجوز عن تقديره» وحل شبهة أو تفصيل مقدور عليهما فيه ففي إيمان ذي التقليد فيهما لا مع 
عصيانه بترك نظره أو معه. 

الشها: هو كافر لنقل المقرّح مع عز الدين والآمدي محتجين بان أكثر من دخل الإسلام على 
عهده یا م يكونوا عارفين بالمسائل الأصولية» وحکم با باسلامهم. 

ونقل الآمدي عن بعض التكلمين» وأبي هاشم مع مقتضی قول الفهري اکتفاژه كَل بالنطق 
بالشهادتين إنما هو في الأحكام الظاهرةء لا فيما ينجي من الخلود في النار. 

وقول الشامل: من مات بعد مضي ما يسع نظره وتركه اختیارا کافره وان مات قبل مضي ما يسع 
ذلك مع تركه النظر'" اختيارا فيما أدرك منه قول القاضي: الأصح كفره» بعد قوله: يمكن ألا يكفر. 

وني وجوب العرفة على الأعيان بالدليل الاجمالي» وعلى الكفاية بالتفصيلي أو على 
الأعيان بالتفصيلي نقل الآمدي عن الإمام وغيره قائلاً: من كان اعتقاده دون دليل ولا شبهة» فهو 
مؤمن عاص بترك النظر (الفهري) ”" . 


(۱) الحشوية: قوم تمسكوا بالظواهی فذهبوا إلى التجسيم وغيره؛ يجرون آيات الله على ظاهرهاء ويعتقدون أن هذا الظاهر 
هو الراد منهاء فإذا جاء في القرآن أن لله تعالى يدا ووجهاء فإنه تعالى تكون له يد ووجه» وهؤلاء وجدوا في حلقات 
الحسن البصري؛ وسمعهم يتكلمون بالحشو والسقطء وكانوا يقولون مثلاً: إن الي یا مات ول يستخلف من يجمع 
الكلمة ويحفظ الدين ويرشد الأمة ويدفع عن بيضة الإسلام - فامتعض لما سمعه منهم» وأمر أصحابه فقال: ردوا 
هؤلاء إلى حشا الحلقة - فهم لذلك الحشوية. 
وقيل: الراد بالحشوية طائفة لا يرون البحث في آيات الصفات التي يتعذر إجراؤها على ظاهرهاء ويقولون: إن تفسيرها أو 
تأویلها بتجاوز إدراكهم» والكلام فيها على ذلك حشوء أي لا طائل منه. والأحرى التوقف عن ذلك وتفويض تاويلها إلى 
الله وحده. انظر «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۱۸۷). 

(۲) النظر هو الفكر الذي يطلب به علم أو غلبة ظن» والراد بالفكر: انتقال النفس في العاني انتقلا بالقصد فان ما لا يكون 
انتقالاً بالقصد كالحدس وأكثر حديث النفس لا يسمى فکر). وذلك الانتقال الفكري قد يكون بطلب العلم أو الظن 
فیسمی: نظراء وقد لا يكون كذلك فلا يسمى بهء وأهل النظر هم أهل الفكر» «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۸۷). 

(۳) كذا بالأصل وأظنها (عند الفهري). 


ولا نزاع بين التکلمین في عدم وجوب العرفة "" بالدلیل التفصيلي على الأعيان» ولا هو كفاية. 
وظاهر قول ابن رشد في «نوازله» ما هو ذا بالدليل التفصیلی مندوب إليها لا فرض کفایة انتهی. 

قلت: وبالجملة فالذي حکاه غير واحد عن جمهور أهل السنة وحققیهم: أن التقليد لا يكفي في 
العقائد. 

ولهذا قال ابن الحاجب في العقيدة النسوبة إليه بعد قوله: إن الإيمان هو التصديق» وهو 
حديث النفس التابع للمعرفة» لا العرفة على الأصح. قال: ولا يكفي التقليد في ذلك على 
الأصح, انتهى. 

قلت: ويدل على مذهب الجمهور قوله تعالى: اما نما أنزل بعلم آنه وَأن لا له 
إل هو هل آنشر مُسَلِمُورت» [هود: ۱6]. فامر بالعلم لا بالاعتقاد. وقد علمت الفرق 
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وقوله: 00 ل إل إلا هه (عمد: 14]. وقوله: «لعَوَا أن الله على كل 
شیء دير وان اله قد َدَ احاط كل من نَء عأ [الطلاق: ۱۲]. 
وقوله: ۳9 لين وتو لکشت ۳ [الدثر: ۳۱) الآية» واليقين بمعنى العلم. 


وقوله: قل هذه سّبیلی أَذْعْوَأ إلى له عل سکع۳4 ات 
۸ والبصيرة: معرفة الحق بدئیله فمن لم يكن على بصيرة في عقيدته لم يكن متبعًا للني ڳا 
عملا بمقتضى النقيض الموافق» فلا يكون مؤمنًا. 

ويدل عليه ایض قوله ككلِةِ: «إن الله أمر عباده الزمنین عا أمر به عباده المرسلين)', 


ومعلوم أن التقليد لا يصح في حق عباده المرسلين. 


(۱) قال الصالحية: الإيمان هو العرفة باللّه فقط. والكفر هو الجهل به فقطء فلا إيمان بالله إلا العرفة به» ولا کفر باللّه إلا الجهل 
به» ومعرفة الله هي الحبة له وهي الخضوع لله والإيمان بالله ليس هو الإيمان بالرسول ولا يؤمن باه إذا جاء الرسول إلا 
من آمن بالرسول» ليس لأن ذلك يستحيل؛ ولكن لأن الرسول قال: ومن لا يؤمن بي فليس بمؤمن باله والصلاة ليست 
بعبادة نم ولا عبادة إلا الإيمان به» والإيمان به هو معرفته» ولا يزيد الإمان ولا ينقص وهو حصلة واحدة؛ وكذلك الكفر. 
«موسوعة الفرق والجماعات»(ص١‏ ۰۲۷ ۲۷۲). 

(۲) اي: یعلمون أن هذا الرسول حق فإنه نطق بطابقة ما بأيديهم من الکتب السماوية النزلة على الأنبياء قبله 

(۳) يقول تعالی لرسوله یل التقلین» الجن والانس آمر) له أن يخبر الناس أن هذه سبیله أي طريقته ومسلکه وسنته» وهي 
الدعوة إلى شهادة أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له. يدعو إلى اله بها على بصيرة من ذلك ويقين وبرهان؛ هو وکل من 
اتبعه يدعو إلى ما دعا إليه رسول الله ی على بصيرة ويقين وبرهان عقلي وشرعي» «تفسير ابن کثیر» (۵۰۹/۲). 

(4) أخرجه: مسلم [۱۵-(۱۰۱۵] كتاب الزکات ١4‏ - باب قبول الصدقة من الكسب الطيب وتربیتها؛ وأحمد بن 
حنبل في مسنده (۲/ ۳۲۰ والبيهقي في السئن الكبرى (۳/ ۰۳4۱ والدارمي في سننه (۲/ ۰۳۰۰ وابن المبارك 
في الزهد ٤(‏ ۱۵ والمنذري في الترغيب والترهيب (؟/ 54 ۵). 


وقوله عليه الصلاة والسلام: «من مات وهو یعلم أن لا له إلا الله دخل الجنة». ول یقل: 
ا 

وکل آية في القرآن ذامة للتقليد وآمرة بالنظر والاعتبار دلیل على ذلك؛ کقوله تعالى: قل 
آنظرو» [یونس: ۱۰۱]. وقوله جل وعلا : «أولم یروا 4 [الأعراف: 5 ]. وقوله سبحانه 
وتعالى: «إِنَّ فى حَلقٍ منوت والازض4 [البقرة: ۶ الاية. 

وخاز سان اا بالنظر جخوف قرب موته فيفوته النظر بتآئيه؛ فيموت غير مؤمن عند 
بعضهم فتال بعد قوله: «اولم ینظروا فى ملحوتٍ السَمَوَتٍ والأرّض وَمَا حَلَقَ الله مِن 
شىء وان عى 11 يَكُونَ قد اقرب أجل [الأعراف: 60 

٠‏ وإجماع الصحابة أيضًا دليل على وجوب النظرء فإنها لم تزل تذم التقليد وتحذر منه» وهو 
قول شائع بينهم من غير نكير. 

وقال القاضي جو التقليد في علم التوحيد " محال؛ لأنه إما أن يؤمر بتقليد من شاء أو 


(۱) الحديث آخرجه: مسلم في صحیحه [۳-(۲۲)]؛ كتاب الإيمان» ۱۰ - باب الدليل على أن من مات على 
التوحید دخل الجنة قطعًاء وأحمد في مسنده (۱/ 1۹۰1۵ وابن حبان في صحیحه (1 -الوارد) وابن آبي شيبة 
في مصنفه (۲۳۸/۳). 

(۲) يقول تعالى: او ينظر عولاء الكذبون بآيائنا في بلك الله وسلطانه في السموات وال رضس» وما علق من شميء 
فيهما فيتدبروا ذلك ویعتبروا به ويعلموا أن ذلك لمن لا نظير له ولا شبیه. ومن فعل من لا ينبغي أن تكون 
اد ال ا رر ا لسرا رای ر 
تكون آجالهم قد اقتربت فیهلکوا على کفرهم ويصيروا إلى عذاب الله وأليم عقابه. «تفسير ابن كثير» (۲۷۱/۲). 

(۳) قال الشوكاني: ويقال لهذا المقلد ایضا: إذا أخبرك عالم من علماء الإسلام بان ما قلدت إمامك فيه في المسألة الفلانية 
خلاف ما في كتاب الله أو خلاف ما في سنة رسوله. أو خلاف ما كان عليه الصحابة والتابعون» فهل أنت تارك 
لذلك الرأي الذي أخذت به من رأي إمامك آم لا؟ إن قلت: نعم؛ فقد هديت ورشدت. ولا نطلب منك غير هذا. 
وإن قلت: لاء فاعرف ما أنت عليه وما هو الأمر الذي وقعت فيه واعترف على نفسك بأن رأي إمامك أقدم من 
كتاب الله ومن سنة رسوله» وبعد ذلك انظر بعقلك هل أوجب الله عليك اتباع هذا العام والأخذ يجميع ما يقوله؟ 
واقل حال أن تسأل علماء الدين في هذه المسألة بخصوصها فإنه ينفتح لك عند ذلك باب خير وطريق رشد. فان 
قلت: أنت لا تعرف الحجة ولا تعقلهاء ولا تدري هل الصواب بيد إمامك أو بيد من خالفه. قلنا: فاخبرنا هل أنت 
على قصورك وجهلك لا يسعك ما وسع المقصرون من الصحابة والتابعين؟ فقد كان فيهم من هو کذلك. فان 
قلت: وما كانوا يصنعونه إذا احتاجوا إلى العمل في عبادة أو معاملة؟ قلنا: كانوا يسألونه المشتهرين بالعلم عن 
الشريعة في تلك المسألة ويستروونهم النصوصء فيروونها لهم؛ فكن كما كانوا واعمل كما عملواء وان قلت: لا 
يسعك ما وسعهم؛ فلا وسع الله عليك» وستعلم سوء مغبة ما أنت فيه وخسار عاقبته» ولا يظلم ربك أحذا. انظر 
«قطر الولي على حديث الولي» (صة؛ -١‏ ۱۵۰) من تحقيقنا - ط. دار الكتب العلمية. 


مقدمة الصنف وشرحها 


والأمر بتقلید من شاء يلزم منه أن يكون من قلد الکفرة متثلاًء وهو خلاف الاجماع. وان أمر 
بتقليد احق فإما أن يؤمر بتقلید ال حق عندالله تعالى» وإن لم يعلم هو کونه محقاء أو بشرط علمه کونه 
مق والأول: من تكليف الحال. والثاني: لا يعلم كونه حقا إلا بعد النظر القويم» وإذا نظرت خرج 
عن كونه مقلدًا. 

وان قيل: يؤمر بتقليد من غلب على ظنه أنه على ا حق كما في الفروع. لزم أن يكون كل من 
قلد مبتدعًا أو كافرًا بناء على رجحان قوله في ظنه ممتثلاً الإجماع على خلافه. 

وأما من اغتر به القائل بصحة التقليد من اكتفاء رسول الله ية وأصحابه بإجراء أحكام 
الإسلام ورفع القتال بمجرد النطق بكلمتي الإيمان من غير بحث منهم على السرائرء فلا دليل فيهء 
لأن ذلك إنما هو من باب إجراء أحكام الإسلام على المظان والظواهر. 

ولیس كلامنا فيه وإنما كلامنا فيما بين العبد وربه» وفيما ينجيه من الخلود في النار مع سائر 
الكفرة. 

وقد أجرى الني ية أحكام الإسلام على من قطع فيه بارذی كفر من المنافقين. ول يدل 
ذلك على أنهم كذلك في الآخرة. 

وإلى هذا العنی أشرت بقولي: «فإنها في الآخرة غير خلصة عند كثير من احققین». أي: وأما 
في الدنيا فمبني أحكامها على الظواهر. 

وعلى هذا قال الغزالي ۲۳ : لا تحرك عقائد العامة ويتركون على ما هم عليه. 

يعني : لأن السدّة مضت بعدم البحث عن الضماثر» وأنها إنما تتكشف في الآخرة يوم تبلى 
السرائر. 

وإنما يجب بث العلم لمن يساله» وكان أهلاً له لا لمن أعرض عنه؛ أو لم يكن أهلاً له. 

ويعني -والله اعلم-: مالم يظهر المنكر في عقائدهم کزمننا هذاء فيجب تغيير المنكر والتلطف 


في تعليمهم الق با تسعه عقولهم: 


(۱) الغزالي هو محمد بن محمد بن أحمد أبو حامد الطوسي الغزالي» وحجة الاسلام وحجة الدين التي يتوصل بها 
إلى دار السلام ولد بطوس سنة خمسين وأربعماثة» وكان والده يغزل الصوف ويبيعه في دكان بطوس» وكان 
شديد الذكاء عجيب الفطرةء مفرط الإدراك » بعيد الغور» غواصًا على العاني الدقيقة. توفي سي سنة هس 
وخسمائة بطوس. 


مقدمة الصنف وشرحها 


وقد جعل الله سبحانه في الا لفاظ والأدلة سعةء فكل يخاطب على قدر فهمه؛ والله الستعان. 

واحتج بعضهم من ييل إلى صحة القول بالتقلید بل ویری رجحانه على درجة الاجتهاد. 

والنظر في علم التوحید بأوجه: ۱ 

أحدها: آنا نقطع بان آبا بكر وعمر وساثر الصحابة يكم جیعهم ماتوا ولم یعرفوا الجوهر 
والعرض. ونقل عن الأستاذ ابن فورك" أنه قال: لو لم يدخل الجنة التي عرضها السموات 
والأرض إلا من يعرف الجوهر والعرض لبقيت خالية. 

الثابي: أنه حكي عن بعض السلف أنه قال: عليكم بدين العجائز. 

وحكي عن الإمام الفخر 5 أنه قال عند موته: اللهم إيمان العجائز. 

وقال عمر بن عبدالعزيز به لرجل سأله عن أهل الأهواء: عليك بدين الصبي الذي في 
الكئاب» ودين الأعراب» ودع ما سواهما. ١‏ 

الثالث: آنا نجد بعض المقلدين أقوى إيمائا وارسخ اعتقادًا من نظر في علم التوحيد. 

قلت: لا يخفى فساد كل ما تمسك به على كل موقف. 

أما الثالث» وهو رجحان إيمان بعض المقلدين على إيمان من نظرء فهو من المصادر على 
المطلوب؛ لأن جمهور الأئمة يرون وجوب النظر وتحريم الاقتصار على التقلید"" وبعضهم يرى 


(۱) آبو بكر بن فورك هو محمد بن الحسن بن فورك الأصيهاني. شيخ المتكلمين؛ قال ابن خلكان: آبو بكر الأصولي 
الأديب النحوي الواعظ» درس بالعراق مدة ثم توجه إلى الري فسعت به المبتدعة - يعني الكرامية- فراسله آهل 
نيسابور فورد عليهم وبنوا له مدرسة ودارًا وظهرت بركته على التفقهة. وكان شديد الرد على ابن کرام ثم عاد 
إلى نيسابور فسم في الطريق فمات. انظر «سير أعلام النبلاء» للذهبي (۲۱۶/۱۷). 

(۲) فخر الدين الرازي» محمد بن عمر بن الحسين» أبو عبدالله البكري الطبرستاني» العلامة الكبير ذو الفنون المفسرء 
كبير الأذكياء والحكماء والمصنفين» ولد سنة (1 5 0)؛ اشتغل على أبيه الامام ضياء الدين خطيب الري» وانتشرت 
تواليفه في البلاد شرقًا وغربًاء وكان يتوقد ذکا وتوفي سنة (1۰7) بهراة. انظر «سير الأعلام» للذهي 
(۵۰۰/۲۱). 

(۳) قال الشوكاني: من عجیب صنيع القلدة آنهم یقبلون من ینتسب إلى مذهبهم الترجيح بين الروايتين لإمامهم؛ 
وان كان ذلك الرجح مقلدًا غير جتهد. ولا قريب من رتبة انجتهد. ولو جاء من هو كإمامهم أو وق (مامهم 
واخبرهم عن الراجح من ذينك القولین لم یلتفتوا إليه» ولا قبلوا قوله» ولو عضد ذلك بالایات الحكمة 
والأحاديث التواترة؛ بل يقبلون من موافقیهم جرد التخریج على مذهب [مامهم والقیاس على ما ذهب إليه 
وجعلونه ديئا ويحلون به وجرمون. وقالوا: باب الاجتهاد قد انسد» وطریق الکتاب والسنة قد ردمت. وهذه 
المقالة من هؤلاء الجهال تتضمن نسخ الشريعة وذهاب رسمها وبقاء جرد اسمها وأنه لا كتاب ولا سنة؛ لأن 
العلماء العارفين بهما إذا لم يبق لهم سبيل على البيان الذي أمر الله سبحانه عباده به بقوله: ود أخد اه 
ميق الْذِينَ أوتوا آلکتب لین لاس ولا نموه انظر «قطر الولي على حديث الولي» 
للشوكاني (ص ۰۱6۲ ۰6۱۲۳ من تحقيقنا- طبعة دار الكتب العلمية. 


أن لا إيمان للمقلد أصلاء فکیف يدعي رجحانه؟! 

وایضا: فمما لا يدخل تحت فهم عاقل: 

أن الجزم الستند إلى مجرد التقلید. ومن لازمه قبول احتمال النقيض یکون مساویا للجزم 
الذي آنتجته البراهین بحيث لا حتمل النقیض بوجه من الوجوه. 

ولعله آراه بعض من لم ینظر من أولياء الله وخرقت في حقه العادة» ووهب له من العارف ما 
لا يتوصل إليه بالنظر حتی صارت علوم الناظرین بالنسبة إلى ما أعطي من العلوم لا شيء. 

وإذا آراد هذاء فليس هو من محل النزاع؛ لأن نزاعنا في القلد. وهذا الذي ذکر ليس بمقلد. 
بل هو کالناظر في أن الحاصل له علم لا اعتقاد. 

وتوقف العلم غير الضروري على النظر فا هو بحسب العادة. 

ویجوز في قدرة الله تعالی أن يجعل العلوم النظرية لمن شاء ضرورية بحيث لا يفتقر في تحصليها 
إلى نظرء إلا أن تجويز مثل هذا الخارق الذي لم يعط إلا للنادر من الأولياء لا يسقط وجوب النظر في 
حقه من لم يحصل له هذا المقام. 

والذي جرت به العادة وأمر به الشرع تحصيل العلوم من طرقها المألوفة» وهو: الاجتهاد في 
النظرء والتعلم من العلماء والتزام التعب في الدرس» والرحلة في طلب الفوائد. 

وقد روي في الحديث: «لا يستطاع العلم براحة الجسم». و«اطلبوا العلم ولو بالصين)”'. 
وورد: «إنما العلم بالتعلم»"". 


وقال الله تعال لنبيه يحيى طلكّه: 9يَسَحَيَىْ خذ اتب بِقُوّقَ4 [مريم: ۱۲]. 


(۱) أخرجه: الذهبي في الميزان (4۲۱) والشجري في أماليه (۱/ ۰0۷ وابن الجوزي في الموضوعات (۲۱9/۱)؛ 
والعراقي في الغني (۱/ 4). والعقيلي في الضعفاء (۱/ 770)) والخطيب في تاريخ بغداد (۹/ 774)» والزبيدي في 
تحاف السادة المتقين (۱/ ۰۹۸ ۰۱۲۹ ۱۳ وابن حجر في لسان الميزان /١(‏ ١١٠۲)ء‏ وابن عراق في تنزيه 
الشريعة ».)508/١(‏ وابن حبان في الجروحين (۱/ ۳۸۲). 

(۲) آخرجه: أبو نعيم في حلية الأولياء (6/ ٤‏ ۰)۱۷ والهيثمي في مجمع الزوائد (۱/ ۱۲۸ والزبيدي في إتحاف السادة 
التقین (۱/ ۰٩۱‏ والخطيب في تاريخ بغداد (0/ 27١١‏ 9/ ۰۱۲۷ وفي الفقيه والمتفقه (۰)0 وابن الجوزي في العلل 
المتناهية /١(‏ 077 ۲۲۳/۲ والعراقي في المغني (۰)۱۷۲/۳ وذكره الألباني في سلسلة الأحاديث الصحيحة 
(۳۲). 


وتاك لكت موسی طلكّه: «وَکتبنا لهء فى الألواح ين کل شىء إلى قوله: 

#فخذها بقوق؟ [الاعراف: .]٠٤١‏ 

وقال جل وعلا: فلولا تفر مين کل فرقة ی طَآيِفةٌ4 الآية [التوبة: ۱۲۲]. 

وکان السلف الصالح يرتحل آحدهم لطلب الفائدة الواحدة مسيرة شهر. 

ولقد سافر كليم الله موسی طايه مع ما اعطي من علم كل شيء للقاء الخضر ۳" حتی 
مسّه التعب في ذلك وقال: #لَقَدَ لقيئا من سَفرا هنذا تَصَبًا4”' [الکیف:1۲]. 

وان آراد بان ما عا عنه من اعمال البر وان بعض القلدین یتحفظ من العاصي ویلتزم 
من القيام بالأوامر ما لا یوجد في کثبر من العلماء» فمسلم؛ لأن الانتفاع بالعلم بيد الله تعالی» 
ولیس بين العلم والعمل ربط عقليء الا أن هذا لا یقدح في وجوب العلم ولا في شرفه. 

ولیس العلم هو الذي حمل العالم على الخالفة حتی يقدح في شرفه. ولا التقلید هو الذي 
حمل القلد على الوافقة حتی يدعي شرفه؛ بل إنما يحمل العلم في الحقيقة لو صاحبه التوفیق على 
الوافقة. 

ل إن هذا العالم الخالف بالجوارح هو آحسن حالاً من القلد الوافق؛ لأن القلد قال 
الجمهور بعدم صحة إبمانه» فلا يكون له عمل. 

ولقلیل العمل مع العلم أفضل من كثير العمل بلا علم. 


(۱) روى البخاري في صحيحه (6۳1۰۲, كتاب أحاديث الأنبياء» ۲۹- باب حديث الخضر مع موسى له عن 
أبي هريرة ب عن الني ب قال: «نما سمي الخضر أنه جلس على فروة بيضاء فإذا هي تهتز من خلفه 
خضراء)». 

(۲) روى البخاري في صحيحه (۰)۳4۰۰ كتاب أحاديث الأنبياء» ۲۹ - باب حديث الخضر مع موسى ا4 عن 
ابن عباس: أنه تمارى هو والحر بن قيس الفزاري في صاحب موسىء قال ابن عباس: هو خضر؛ فمر بهما أبي بن 
کعب. فدعاه ابن عباس فقال: إني تماريت آنا وصاحي هذا في صاحب موسى الذي سال السبيل إلى لقیه. هل 
إسرائيل جاءه رجل فقال: هل تعلم أحدًا أعلم منك؟ قال: لا. فأوحى الله إلى موسى: بل عبدنا خضر. فسأل 
موسى السبيل إليه» فجعل له الحوت آية» وقيل له: إذا فقدت الحوت فار فإنك ستلقاه» فكان يتبع احوت 
۲ ۲ . هه e 1 iT,‏ ت ٤‏ م و م مره تمه و ر 
في البحر فقال لوسی فتاه: لأَرَءَيْتَ إِذْ ايتا إلي الصخرة ئی میت وت وَمَآ سيه إل الشیطین 
آن کر فقال موسی: ذلك ما كنا تبغ فَآرَتدًا عل ءانارهما قصَّضَّا» فوجدا خضرًا فكان من 
شأنها الذى قص الله في كتابه». 1 


مقدمةالصنف وشرحها 


بل لا آثر للعمل الخالي عن العلم أصلاً. وقد شدد رهبان التصاری ومن في معناهم من 
الجهلة على آنفسهم في الدنیا تشدیدا عظيمًاء ومع ذلك لا ینفعهم شیثا في الاخرة. 

ثم لو جثنا بعد الحاسن والأعمال التي اتصف بها أكثر العلماء من الأئمة السلمین ومشایخ 
الأولياء''' الذين هم قدوة المتقين» وما هم من العلوم ثم بشها تعليمًا وتالیقا وجهادا لكل مبطل» 
حتی انقطع من كل جاهل ومبتدع الشوق إلى الاختلاس من الدين لغاب في آدنی مكرمة لهم جميع 
آعمال عامة السلمین. 

لکن مشاهدة المتشبهين بأهل العلم ولیسوا منهم» وعزة وجود أهل العلم على الحقيقة هي 
التي جسّرت الجاهل بمناقب من مضی من أئمة السلمین على ذکر مترهبي العامة في معرض ذکر 
العلماء الراسخین رضي الله تعالى عنهم؛ ونفعنا بهم» وحشرنا في زمرتهم. 

وأما الثاني: وهو ما حکاه عن بعض السلف من قوله: علیکم بدین العجائز» فلا دلیل فيه 
ایض على صحة التقلید؛ لأن مراد هذا القائل: الأمر بالتمسك با اجتمع عليه السلف الصالح من 
الصحابة والتابعین حتی وصل علمه إلى من ليس أهلاً للنظر كالعجائزء والصبیان في الكتّاب» 
والأعراب آهل البدو» وترك ذا تفه المشيغة الفتریه۳ واج واطبرید ۳ والروانضی 9 


(۱) الأولياء هم العلماء العاملون؛ فهم كما قال بعض السلف: إن لم یکونوا هم أولياء اله سبحانه فما لله أولياء. فإذا فتح الله 
عليهم بالعارف العلمية؛ ثم منحهم العمل بها ونشرها في الناس وإرشاد العباد إلى ما شرعه الله لأمته والقيام بالأمر 
بالعروف والنهي عن المنكرء فهذه رتبة عظيمة ومنزلة شريفة؛ وهذا ورد أنهم ورثة الأنبياءء وهم الذين قال الله سبحانه 
فيهم: یرم الله النرین منوا منکم وَآلْذِينَ اوتوأ ألْعِلمَ درس ثم قال: هم الذين قال الله سبحانه فيهم: 
نما نمی أله مِنْ عِبَادِه مت انظره قطر الولي على حديث الولي» (ص117 14١1)؛‏ من تحقيقناء ط. 
دار الكتب العلمية. 

(۲) القدرية هم الذين نسبوا التقدير إلى أنفسهم لا إلى الصانع؛ وكانت العتزلة قدريةء وقالوا: إن الله ليست له قدرة ولا إرادة 
وافعالالعباد خلوقة لهم وليس الله حالق لأفعاهم» وكان شيخهم الأكبر أبو الهذيل العلاف يقول بتناهي مقدورات الله 
حتى إذا انتهت لم يعد قادرا على شيء؛ وفسر قدرة الله بانها علمه. (موسوعة الفرق والجماعات» (صه۳۱۵). 

(۳) قال في «موسوعة الفرق والجماعات» (صه۱۳): الجبرية والقدرية متقابلان تقابل التضاد وهذا التضاد بين 
الفريقين كان حاصلاً في كل زمان. قالوا بالإجبار والاضطرار في الأعمال. وأنكروا الاستطاعات كلهاء وأن لا 
فعل ولا عمل لأحد غير الله تعالى؛ وإنما تنسب الأعمال إلى المخلوقين على الجازء كما يقال: زالت الشمس» 
ودارت الرحى من غير أن يكونا فاعلين أو مستطيعين لما وصفتا به» وهذا مذهب الجبرية الخالصة كالجهمية 
والضرارية والنجارية. 

(4) الرافضة هم: الشيعة الرافضون لإمامة آبي بكر وعمرء أو أن ابتداءهم كان عندما خرج زيد بن علي بن الحسين 
ابن علي بن أبي طالب على هشام بن عبداللك فاراد آنصاره الطعن في آبي بكر فمنعهم» فتركوه وانصرفوا - 


7۷ جس7 مقدمةالصنتضفوشرحها 


وغیرهم مما لا وجود له في آعصار السلف الصالح خاصهم وعامهم. وذکر آمثلة ذلك على 
الاستیفاء يطولء ولنذکر البعض لیتبین به الراد. 

فمن ذلك: ما آحدثه العتزلة من تقييد إرادة الله جل وعلا بالطاعة» وآن الکفر والعاصي ۸ 
يردها الله َك وإنما العباد أوقعوا ما لم يرده الله جل وعز. ومعلوم أن هذه ضلالة لا مستند فا؛ 
وإنما الذي اشتهر في زمن السلف الصالح وتلقاه منهم الخلف» ولهج به الكبير والصغيرء والذكر 
والأنثى» والحر والعبدء والحاضر والبادي» حتى صار كأنه معلوم من دين المسلمين ضرورة» يلهج 
به من عرف معناه ومن لم يعرف: وقوع الكائنات كلها بإرادة الله تعالى» وأن ما شاء الله كان وما لم 
يشا لم يكن» حتى أن جهلة العصاة یعتذرون عن معاصيهم بإرادة الله تعالى منهم ذلك. ولو آراد الله 
بهم خيراً لا عصوا. 

ونحو هذا ما أنكره العتزلة من جواز العفو عمن مات مصرًا على العاصي"" وإنكار 
الشفاعة له» وإنكار الجنة والنارء ومثل هذا كثير في العقائد. 


-عنه فقال م: رفضتموني؟! فبقي اسم الرافضة عليهم. وقيل: إنهم الرافضة لأنهم رفضوا الدين بالكلية فقد 
كفروا الصحابة. وأبطلوا الاجتهاد. واتهموا القرآن بالتحريف من قبل الصحابة بالنقصان والزيادة» وادعوا أن 
الشريعة كما هي بين أيدي المسلمين ليست هي ما أنزل الله وأسقطوا التكاليف لذلك. وأباحوا الحرمات الشرعية 
وتوسعوا فيها. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۲۲۸ ۲۲۹). 

(۱) قال النووي في حدیث: «من مات وهو یعلم أنه لا إله إلا الله دخل الجنة»: اعلم أن مذهب أهل السنة وما عليه 
أهل الحق من السلف والخلف: أن من مات موحد) دخل الجنة قطعًا على كل حال؛ فان كان سانا من المعاصي 
كالصغير والمجنون والذي اتصل جنونه بالبلوغ والتائب توبة صحيحة من الشرك أو غيره من المعاصي إذا لم 
يحدث معصية بعد توبته» والموفق الذي لم يبتل بمعصية أصلاً فكل هذا الصنف يدخلون الجنة ولا يدخلون النار 
أصلاًء لكنهم يردونها على الخلاف المعروف في الورود. وأما من كانت له معصية كبيرة ومات من غير توبة فهو 
في مشيئة الله تعالى» فان شاء عفا عنه وأدخله الجنة أو لاء وجعله كالقسم الأول؛ وان شاء عذبه القدر الذي يريده 
سبحانه وتعالى ثم يدخله الجنة ولو عمل من العاصي ما عمل» كما أنه لا يدخل الجنة آحد مات على الكفر؛ ولو 
عمل من أعمال البر ما عمل وقد تظاهرت أدلة الكتاب والسنة وإجماع من يعتد به من الأمة على هذه القاعدة 
وتواترت بذلك نصوص تحصل العلم القطعي. فإذا تقررت هذه القاعدة حمل عليها جميع ما ورد من أحاديث 
الباب وغيره. وقد جمع القاضي عیاض حل كلاما حستاء فقال: اختلف الناس فيمن عصى الله تعالى من آهل 
الشهادتين» فقالت المرجئة: لا تضره المعصية مع الإيمان» وقالت الخوارج: تضره ويكفر بهاء وقالت المعتزلة: يخلد 
في النار إذا كانت معصية كبيرة ولا يوصف بأنه مؤمن ولا كافر» ولكن يوصف بأنه فاسق» وقالت الأشعرية: بل 
هو مؤمن؛ وان لم يغفر له وعذب فلابد من إخراجه من النار وادخاله الجنة. انظر النووي في «شرح مسلم» 
(۱۹-۱۹۲/۱). 


ویدل قطعًا على هذا التأویل الذي ذکرنا (تبان عمر بن عبدالعزیز بمثل هذا جوابًا للسائل 
عن الأهواء. وكأنه قال له: عليك في الدين با كان عليه السلف. وتلقاه منهم الخلف» ودع ما 
يناقض ذلك مما أحدثه المبتدعة. 

بل نقول: هذه الألفاظ التي اغتر بها من مال إلى التقليد وحذر من النظر في التوحید. هي في 
الحقيقة حجة عليه لا له؛ لأن علماء السنة مل إنما افوا في علم التوحيد ليبينوا للناس ما كان عليه 
السلف الصالح. وصار لشهرته ووضوحه قبل ظهور البدع ديئًا لعجائزهم. وإمائهم. وأهل بدوهم» 
وصبيان كتابهم. 

وزادوا بان حصنوه بالبراهين العقليةالتي تنتهي إلى الضرورة العقل بحيث يخرج من أنكرها 
عن إيوان العقلاء وبالأدلة النقلية القطعية فيما تقبل فيه منهم. 

فهم ا جعلوا على حرز دين الإسلام أسوارًا لا قدمت جيوش البتدعة التي لا تحصى 

ة تريد انقلاب ذلك الدين وإبداله بجهالات يهلك من اتبعهاء ثم لا أتت المبتدعة بمعاول 

الشبهات لتهدم بها أسوار الأدلة وبسلالم الأوهام والتخيلات لتتجاوز بها إلى حرز الدين بالغت 
العلماء ل في الاحتباط للدين ونظرت بعين الرحمة لجميع السلمین. فافسدت عليهم تلك 
الشبهات. وفسخت هم تلك الأوهام والتخيلات بأجوبة قاطعة لا يجد العاقل عن الإذعان إليها 
سبيلاًء وأنفقوا يع , في جميع ذلك الذخائر التي حصلت لهم من الكتاب والسنة » واصحاب 
رسول الله يك الذين هم القدوة هذه الأمة ‏ . 


(۱) قال النووي: قال الإمام أبو عبدالله الازري: اختلف الناس في تفضيل بعض الصحابة على بعض» فقالت طائفة: 
لا نفاضل بل نمسك عن ذلك. وقال الجمهور بالتفضيل» ثم اختلفوا فقال أهل السنة: أفضلهم أبو بكر الصديق» 
وقال الخطابية: عمر بن الخطاب. وقالت الراوندية: أفضلهم العباس. وقالت الشيعة: علي» واتفق أهل السنة 
على أن أفضلهم: أبو بکر؛ ثم عمر» قال جمهورهم: ثم عثمان» ثم علي» وقال بعض أهل السنة من أهل الكوفة 
بتقديم علي على عثمان» والصحيح المشهور تقديم عثمان. قال القاضي عياض: وذهبت طائفة منهم ابن 
عبدالير: إلى أن من توفي من الصحابة في حياة البي ب افضل ممن بقي بعده» وهذا الاطلاق غير مرض» ولا 
مقبول . واختلف العلماء في أن التفضيل المذكور قطعي ام لا؟ وهل هو في الظاهر والباطن ام في الظاهر خأصة؟ 
وممن قال بالقطع: آبو الحسن الأشعري» قال: وهم في الفضل على ترتيبهم في الامامة. وممن قال بأنه اجتهادي 
ظني: أبو بكر الباقلاني» وذكر ابن الباقلاني اختلاف العلماء في ان التفضيل هل هو في الظاهر آم في الظاهر 
والباطن جميعًا؟ وأما الحروب التي جرت فكانت لكل طائفة شبهة اعتقدت تصويب أنفسها بسببهاء وكلهم عدول 
يق ومتأولون في حروبهم وغيرهاء ول يخرج شيء من ذلك أحدًا منهم عن العدالة؛ لأنهم مجتهدون اختلفوا في 
مسائل من محل الاجتهاد كما يختلف الجتهدون بعدهم في مسائل من الدماء وغيرهاء ولا يلزم من ذلك نقص = 


مقدمة الصنف وشرحها 


ولهذا كان حرز الاين محفوظًا في عهد الني ی أن یتجاسر آحدهم يروم الاختلاس منه؛ 
وإنما تجاسر من تجاسر عند غيبته» لكن لم يمت یی حتى ورث علماء أمته وأهل سنته من العارف ما 
يدفعون به كل عدو يريد الاختلاس من دينهم: 

أجل أمته في حرز ملته كالليث حل مع الأشبال في أجم 

فحين قام الأعداء بعد موت الني َة هدم حصن الدين أنفقوا في تحصينه أعظم تحصين تلك 
الذخائر التي ورئوها واستعملوا آلات عقولهم في وجوه إنفاقهاء ولم تزل أرباح تلك الذخائر من 
زيادة المعارف تتوالى عليهم» وينفقونها عند الاحتياج إليها. فهذا حال علماء السنة الذين تكلموا في 
علم التوحيد والّفوا فيه التآليف. جزاهم الله أفضل جزاء. 

فبالله أيها المقلد الذي يستدل با لا يحجيط به علمًا: من كان يقف لرد أهل البدع حين خاضوا 
مع كثرتهم وعظم احتيا لهم في شبهاتهم وهم المنزلة في الدنياء بحيث يتمكنون بها من سوق الناس إلى 
أغراضهم لولا ما نهض م رجال الله من العلماء الراسخين» وأي دين يبغى لعجوز أو صي أو 
مقلد. لولا بركة أولئك العلماء ا واي جهاد يوازي جهاد هؤلاء العلماء» وأي رباط يمائل 
رباطهم وعكوفهم على استعمال العقول وتحبيسها مدة الحياة على الجولان فيما يحفظ دين 


المسلمين. 
فمهما لاح لهم ختلس يريد شيئًا من الدین قابلوه بشهاب من نيران البراهين فردوه خاسنًا م 
ينقلب إلا بأعظم فضيحة. 


وأين هذا الجهاد والرباط من جهاد السيوف ورباط الثغور الذي غايته حفظ نفس أو مال لابد في 
الدنيا من فراقهما. وهذا حفظ الدين لو ترك لهلك الناس في عذاب جهنم أبد الآبدين. 


وقد روي: أن الأستاذ آبا إسحاق الاسفرائینی ۳" صعد في زمان هيجان المبتدعة إلى جبل 


-احد منهم. واعلم أن سبب تلك الحروب أن القضايا كانت مشتبهة فلشدة اشتباهها اختلف اجتهادهم. انظر 
النووي في شرح مسلم (۱۵/ ۰۱۲۱ ط. دار الکتب العلمية. 

(۱) آبو إسحاق الإسفرائيني الامام العلامة الأوحد الأستاذء آبو إسحاق إبراهيم بن محمد بن إبراهيم بن مهرآن 
الإسفرائيي الأصولي الشافعي اللقب ب: ركن الدین أحد انجتهدین في عصره وصاحب التصانيف الباهرة» 
وتوفي بنیسابور في يوم عاشوراء سنة (414)» ومن تصانیفه: كتاب «جامع الحلي في أصول الدین»۰ و«الرد على 
اللحدین» في خس مجلدات. 


مقدمة الصنف وشرحها 


لبنان وهو متعبد لأولياء الله تعالى وخلوة هم عن الناس» فوجدهم هناك یتعبدون. فقال شم: يا أكلة 
الحشيش» هربتم إلى هذه المواضع تتعبدون وتركتم أمة محمد عليه الصلاة والسلام في أيدي البتدعة. 
فقالوا له: أيها الأستاذ لا قدرة لنا على مخالطة الخلق. وانت الذي أقدرك الله على ذلك. فانت 
أهله. فرجع تقلت واشتغل بالرد على المبتدعة واف كتاب «الجامع بين الجلي والخفي». 

وروي: أن الأستاذ أبا بكر بن فورك ۱۳ لما قرأ من العلم ما قرأ اعتزل عن الناس للعبادة» 
فسمع هاتفًا يقول له: الآن إذ صرت حجة من حجج الله على خلقه صرت تهرب من الناس. 
فرجع إلى التعليم. 

فان قلت: إذا كان مراد عمر بن عبدالعزيز ۳" ومن ذكر معه: ما تأولت عنهم فما بال 
اللفظ عدل به عن صريح الراد. وذلك أن يقال في جواب السائل مثلاً: عليك با كان عليه 
الصحابة والسلف الصالح. إلى أن قيل: عليك بدين العجائزء وعليكم بدين الصبي.. إلخ. 

قلت: سبب ذلك والله أعلم: أن تلك المقالة صدرت منهم في زمن هيجان البدع » ويدل 
على ذلك سؤال الرجل عمر بن عبدالعزيز عن الأهواء. 

وكان الزمان إذ ذاك لم يخل عن بقية السلف الصالح المعتنين بالدين» وتعليم للأهل والولد؛ 
با 
يناجا الذي ءامو فوأ آنفسکر وأهلیکی تارا۳»6 [التحریم: ٩‏ 


(۱) أبو بكر بن فورك هو محمد بن لسن بن فورك الا صبهاني شيخ المنكلمين» قال ابن خلکان: آبو بكر الأصولي 
الأديب النحوي الواعظ درس بالعراق مدة ثم توجه إل الري فسعت :بد البعدمة - يعني الكرامية - فراسله أهل 
نیسابور فورد علیهم وبنوا له مدرسة ودارا وظهرت برکته على التفقهة وکان شدید الرد على ابن کرام؛ ثم عاد 
إلى نیسابور فسم في الطریق فمات. انظر «سير أعلام النبلاء» للذهبي (۲۱4/۱۷). 

(۲) عمر بن عبدالعزیز بن مروان بن الحكم بن أبي العاص بن أمية بن عبدشمسء أبو حفصء القرشي. الأموي. 
المدني» الدمشقي. من الخلفاء الراشدين» أمير المؤمنين» توفي في رجب سنة (۱۰۱) وله (40) سنة انظر ترجمته 
في: تهذيب التهذيب (۷/ 6۷۵ تقريب التهذيب (۲/ ٠٥۹‏ 1۰ الكاشف (۲/ ۳1۷)ء تاريخ البخاري الكبير 
(/ ۱۷4 الجرح والتعديل (۱/ ۰16۳ ثقات (۵/ ۰)۱۵۱ طبقات الحفاظ (41)» الحلية (0/ 104): تراجم 
الأحبار (085/9). البداية والنهاية (9/ ۱۹۲)ء طبقات ابن سعد (۵/ ۰۳۳۰ ۰۱6۲/۹ الوافي بالوفيات 
(007/77)» سير الأعلام (5/ :)١14‏ شذرات الذهب (۱۱۹/۱). 

(۳) قال سفیان الثوري عن منصور عن رجل عن علي نا في قوله تعال: طقُوَأ آنفسکر ولیک تارا يقول: 
أدبوهم وعلموهم» وقال علي بن آبي طلحة عن ابن عباس: قرا آنفسکر وأهلیکر كارًا» يقول: اعملوا 
بطاعة الله واتقوا معاصي الله وأمروا آملیکم بالذکر ینجیکم الله من النار. وقال مجاهد: ۳ نفک 


وليت اکابر علماء زماننا کانوا في معرفة السنن مثل ماء علماء السلف الصالح ونسائهم. أو 
صبيانهم» فلما هاجت البدع وخیف على من هو ضعیف النظر أن يخرج إلى شيء منها قيل له: 
عليك بدین العجائز والصبیان؛ لأنهم إنما اکتسبوه من تربية الصحابة والتابعين هم والابتداع من 
قبلهم مأمون. 

واهل البدع لا يقصدونهم بالخالطة فامن من التلوث بإنذار البدع على عقائدهم التي 
اتقنوها بما حتاج إليه من البراهين على حسب ما آخذوه من السلف الصالح» وفهموه من الکتاب 
والسنة لسهولة ذلك علیهم؛ إذ هم عرب تستول على آلسنتهم العجمة ولا صعد على قلوبهم 
ران ابمود. ولا ظلمة الغباوة؛ فعقائدهم اسلم شيء واحسنه. فلهذا آمر ضعیف النظر أن ينتمي 
إلى حرز دينهم المأمون لعدم الخالطة لأهل البدع. ولوقوف أئمة زمانهم المستغني في الأنظار -وطم 
القوة العظمی في الذهن واللسان- يكم آمام حرز دينهم یدفعون عنهم کل مبتدع وضال. وتحملوا 
في ذلك مج من مشاق النظر والاذاءة في اللفس والال ما یعظم الله به اجورهم ۳ . 


ولیک کارا 4 فال: اتقوا الله اوصوا أهليكم بتقوی الله. وقال قتادة: تأمرهم بطاعة الله وتنهاهم عن معصية 

الله وأن تقوم عليهم بأمر الله وتأمرهم به وتساعدهم عليه؛ فإذا رأيت لله معصية قذعتهم عنها وزجرتهم عنها. 

وني معنى هذه الآية الحديث الذي رواه أحمد وأبو داود والترمذي من حديث عبدالملك بن الربيع بن سبرة» عن 

أبيه» عن جده» قال: قال رسول الله ٍ: «مروا الصبي بالصلاة إذا بلغ سبع سنين» فإذا بلغ عشر سنين فاضربوه 

عليها»» هذا لفظ أبي داود. 

وقال الترمذي: : هذا حديث حسن» وروی أبو داود من حديث عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده عن رسول الله 

اة مثل ذلك. 

قال الفقهاء: وهکذا في الصوم لیکون ذلك تريئًا له على العبادة لكي يبلغ وهو مستمر على العبادة والطاعة 

ومجانبة المعاصي وترك المنكرء والله الوفق. «تفسیر ابن كثير» (۳۹۱/4). 
(۱) في معرض ناء الله تعالى على رسوله واصحابه؛ قال تعالٍ اعد ود سول آل الین مه أَشِدَّآءٌ على 
کارا ۶ يتم رُم رکا سد يعون قضلا ْنَ اله ورضر وا ماهم فى وُجُوهِهِم ین 
1 بر آلسجوو" ديك ملم فى آکززنو ومتلهر فى اليل کر أخرج شَطعَه فَعَارَرَور فَاسْتَغْلَظ 
اسو ر سم الْكُفار وَعَدَ آله لین ءَامَنُوأ وَعَمِلُوْ للحت 
يتم مغفرة وأ جرا عَظِيمًا» [الفتح: ۹ ول ان E‏ يخبر تعالى عن محمد تا أنه 
رسوله حقّا بلا شك ولا ریب فقال: اعد ود سول آلو وهذا مبتدا وخبره وهو مشتمل على كل وصف 
جميل؛ ثم ثنى بالثناء على اصحابه 4 فقال: «والذيين معد شید م عَلَى الكفار راء بَيَتجُمِ4 كما قال = 


ولو قیل لضعیف النظر الذي حبرته الأهواء: عليك با عليه الصحابةء لكان حاله على جهالة إذ 
کل من آهل البدع يدّعي أن ما ینتحله هو مذهب الصحابة. فکان من الجزم والصواب ما آمر به علماء 
السلف من الانتماء إلى الحرز الأمون الذي وقف ابطال العلماء لناضلة اعداء الدين أمامه. والضعیف 
إذا م یدخل الحرز الأمون»» ووقف موقف الابطال خیف عليه أن يهلكه العدو لضعفه. 

وتاك يار لسر امت ربك كي الصا ود ا الورك يتشتت فيه الفکر» 
لعظيم هوله. فيخشى إن أقبلت فيه وإردات الشبه أن يضعف العقل عن دفعها. 

واقل ما فيها تكدّر العقل بظلمتهاء والزمان والفكر ضاقا في ذلك الموطن افائل عن حمل 
ذلك. فدعا بصفاء العرفة وبالحفظ ما يكدّرها » كما هو شأن عجائز تلك الأزمنة وضعفتهم. 

لأنهم عرفوا العقائد با لا بد منه من أدلتها. ولم يبحثوا عن الزائد ولا انتصبوا لمنظارة أهل 
البدع فصفت عقائدهم حتى ماتوا على ذلك. هذا هو مراده والله أعلم. 

وأما مله على طلب الاعتقاد التقليدي فهو دعاء بسلب المعرفة والعياذ بالله» والانتقال إلى 
ما هو أدنى؛ وفي إيمان صاحبه الخلاف ما علم والدعاء بمثله لا يرضاه عاقل. 

ولو سلمنا أنه آراد العجائز القلدات لوجب أن يحمل دعاژه على لازم اعتقادهن. وهو عدم 
خطور الشبهات بالبال مضموما إلى كمال معرفته هوء لتكون إذ ذاك صافية عن كل مکذر. 

وقد يحتمل أن يكون سبب دعائه بهذا ما علم من حاله من الولوع بحفظ آراء الفلاسفة 
وأصحاب الأهواء وتكثير الشبه شم وتقوية إيرادها مع ضعفه عن تحقيق الجواب عن كثير منها 
على ما يظهر من تأليفه» ولقد استرقوه في بعض العقائد. فخرج إلى قريب من شنيع أهوائهم. 


-طا: «فَسَوّت اتی الله بقزم خم ووه اذد على الْمُؤّمِيِينَ أعرة عل الکیرین» وهذه صفة 
المؤمنين أن یکون أحدهم شدیدا عنیقا على الکفار؛ رحیمّا بر بالأخيار» غضوبًا عبوسا في وجه الکافر ضحوکا 
بشوشا في وجه أخيه الزمن, كما قال تعالى: ليت لین منوا قجلواآلذیرت یلوتم رت الكفار 
لیجذوا فیک غِلظة4. ۱ 

ثم قال ابن كثير: وقال مالك ته: بلغني أن النصاري کانوا إذا رآوا الصحابة يل الذين فتحوا الشام یقولون: 
والله لهؤلاء خير من الحواريين فیما بلغنا. وصدقوا في ذلك. فان هذه الأمة معظمة في الکتب التقدمة واعظمها 
وافضلها أصحاب رسول الله بي ومن هذه الاية انتزع الامام مالك رحمة الله عليه في رواية عنه بتکفیر الروافنض 
الذين يبغضون الصحابة #. قال: لأنهم يغيظونهم» ومن غاظ الصحابة # فهو کافر هذه الآية» ووافقه طائفة 
من العلماء ملع على ذلك. ختصرا من تفسير ابن كثير (۲۰۵-۲۰۳/4). 


مقدمة الصنف وشرحها 


وغذا يحذر الشیوخ من النظر في کثبر من تألیفه. 

قال الشیخ آبو عبدالله محمد بن محمد بن أحمد المقرئ التلمساني: من تحقق کلام ابن الخطيب 
وجده في تقرير الشبهة أشد منه في الانفصال عنهاء وني هذا ما لا يخفى. 

أنشدني شيخي أبو عبدالله الأيلي قال: أنشدني عبدالله بن إبراهيم الزموري» وقال: أنشدني 
تقي الدين ابن تيمية لنفسه شعرا: 


أصل الضلالة في الإفك المبين فما فيه فاكثره وحي الشياطين 


قال: وكان بيده قضيب فقال: لو أدركت فخر الدين لضربته بقضيي هذا على رأسه. انتهى. 
قلت: فلعل الفخر ۳ حول حضر له عند ا موت من الشبه التي عسر عليه الانفصال عنها ما 
حمله الخوف منه أن تمنى أن يكون في درجة الاعتقاد التقليدي؛ لأن رأيه فيه أنه كاف. 


وقد روي أنه أنشد عند الموت ۲ 


نهاية إقدام العقول عقال وأكثر سعي العالین ضلال 

وأرواحنا في وحشة من جسومنا وحاصل دنیانا أذى ووبال 

ولم نستفد من بحثئنا طول عمرنا ٠ 2١‏ سوى أن جمعنا فيه قيل وقالوا 

وكم من رجال قد رأينا ودولة فبادوا جميعًا مسرعين وزالوا 

وكم من جبال قد علت شرفاتها رجال فماتوا والجبال جبال 

فعلى هذا الاحتمال يكون الفخر تمنى لعظيم الخوف الدخول في حرز المقتدين حقيقة أو 
على معنى التلهف والندم على ما فات. 


(۱) قال الذهبي في «سير اعلام النبلاء» (0۰۰/۲۱): انتشرت تواليفه في البلاد شرف وغربّاء وكان يتوقد ذكاءً وقد 
بدت منه في تواليفه بلايا وعظائم وسحر وانحرافات عن السنة والله يعفو عنه» فإنه توفي على طريقة حمیدةه وال 
رل لاوما وزاة مق رقي لز 

(۲) قال الذهی أيضا في السير: وقد اعترف في آخر عمره حيث يقول : لقد تأملت الطرق الكلامية والناهج الفلسفية 

فما رها تشفي عليلاً ولا تروي غليلاً؛ ورأيت اقرب الطرق طريقة القرآن؛ اقرا في الإثبات رمع 
عرش شوى «الیه يَصْعَدُ د کلم الطْيْبُ4: واقرأ في النفي : ولیس کمتلب شی ومن جرب 
مثل تجربتي عرف مثل معرفتي. 


مقدمةالمصنفوشرحها ‏ سس سس سس سس ٤0‏ 


ويحتمل أن یکون مع هذا آراد بالعجائز العجائز القتصرات على القدر الضروري في 
تصحيح العقائد إذ هو حال عجائز ذلك الزمان وما قبله من الأزمنة الفاضلة كما قدمنا. 

وبهذا نعرف أن الحرز في زمننا ليس بامون إذ لا إتقان فيه للعقائد ولو بالتقليد فلا مدخل 
له في ذلك الأمر بعدم الاعتناء بتعلیم العقائد والدین لاسیما النساء والصبیان ۳ . 

آما الاماء والعبيد ۳" في زماننا فلا یقصدون بتعلیم اصاك وکانهم عند ملاکهم حیوان 
بهيمي لا تکلیف علیهم. ولهذا نجد الجهل بکثیر من العقائد في كثير من یتعاطی العلم من أهل 
زماننا. فکیف بالعامة» فکیف بالنساء ‏ والصبیان فکیف بالإماء والعبید. 

آما أهل البادية ومن بَعّد عن سماع مطلق العلم فلا تسأل عن حاهم. وتجد آذهان أكثر اهل 
هذا الزمان جامدة صعبة الانقیاد للفهم؛ مائلة أبدًا لا لا يعني إن صيحت لم ثقبل» وان علمت لم 
تتعلم» وان فُهّمت لم تفهم» وان فهمت تفلّت منها فهمها عن قرب. وان بقي شيء منه بطرته 
وجعلته سُلّمًا للدنيا ولصحبة الظلمة والتقرب إليهم» إلا من عصمه الله بفضله وما أندر وجوده 
اليوم» ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم. 

وبالجملة: فهذا الزمان هو الذي هول أمره في الأحاديث“) وحذر منه السلف الصالح » 


(۱) روى الترمذي (4017)» في الصلاةء باب ما جاء متى يؤمر الصي بالصلاة عن سبرة قال: قال رسول الله 3 
«علموا الصبي الصلاة ابن سبع سنين» واضربوه عليها ابن عشر». قال الترمذي: حديث حسن صحیح؛ وعليه 
العمل عند بعض أهل العلم» وبه يقول أحمد وإسحاقء وقالا: ما ترك الغلام بعد العشر من الصلاة فإنه يعيد. 

(؟) روى مسلم في صحييحه () ۳۰۰۷-۷) كتاب الزهد ۱۸ - باب حديث جابر الطويل وقصة آبي اليسرء وفيه في 
معاملة العبيد عن رسول الله جر قال: «أطعموهم ما تأكلون وألبسوهم ما تلبسون». 

(۳) انظر إلى فقه النساء في عهد الني ي ومن بعده وما وصلن إليه من لفق فمثلاً السيدة الطاهرة الصديقة بنت 
الصديق ام المؤمنين عائشة يخا قال الذهبي في تاريخ الإسلام: فقيهة نساء الأمة. قال مسروق: رأيت مشيخة 
الصحابة بسالونها عن الفرائض. وقال أبو بردة بن أبي موسى عن أبيه قال: ما اشکل علينا اصحاب محمد ب 
حديث قط فسألنا عنه عائشة إلا وجدنا عندها منه علمًا. وقال عطاء بن أبي رباح: كانت عائشة أفقه الناس؛ 
واحسن الناس رأآيًا في العامة؛ وقال الزهري: لو جمع علم عائشة إلى علم جميع النساء لكان علم عائشة أفضل. 
وقال النى يِل ديا أم سلمة لا تؤذيني في عائشة؛ والله ما نزل علي الوحي وأنا في حاف امرأة منکن غيرهاء, وها 
حظ وافر من الفصاحة والبلاغة مع ما ها من المناقب له . انظر «تاريخ الإسلام»» وفيات (6۱۰-۵۱: 

(6) روى الترمذي في صحيحه (۰)۲۲۹۰ كتاب الفتن» باب (۰)۷۳ عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله يَلِل: 
«يأي على الناس زمان الصابر فيهم على دينه كالقابض على الجمر». 


وخافوا أن یدرکوه على غزارة علمهم وقوة دينهم» وها نحن قد آدرکناه مع شذة ضعفنا علمّا ودیثا؛ 


أما الأول وهو قوله: مات أ 00 ع فا | العرض » وكذلك 
وأما الأول وهو قوله: مات أبو بكر" ' وعمر نت ولم يعرفا الجوهر والعرض و 
سائر الصحابة رضوان الله عليهم. 


فأنا أعجب أن يذكر مثل هذا دليلاً على التقليد ۲۳ من له أدنى تمييز. 

فاي مدخل للألفاظ الصطلح عليها في شيء من أدلة العقائد حتى يلزم من الجهل بشيء 
منها الجهل بشيء من الأدلة. 

وما أشبه هذا بقول من يقول: إن الصحابة رضوان الله عليهم كانت تجهل المقصود من علم 
العربية؛ لأنهم ماتوا ولم يعرفوا حقيقة الفاعل ولا الفعول. ولا احال» ولا التمييز ا عليها 

لهم عل 
عند علماء العربية» أو كانوا يجهلون القصود من فن البلاغةء لأنهم كانوا يجهلون آلفاظا فيها أحدثها 
من بعدهم اصطلاحًاء وهل هذه الأقوال تصدر من عاقل. 


فقال:«إن عبدًا خيره الله بين أن يؤتيه من زهرة الدنيا ما شاء وبين ما عنده فاختار ما عنده», فقال أبو بكر: فديناك 
يا رسول الله بآبائنا وأمهاتناء قال: فعجبناء فقال الناسس: انظروا إلى هذا الشيخ يخبر رسول الله يا عن عبد خيره 
الله وهو يقول: فديناك بآبائنا وأمهاتناء قال: فكان رسول الله یا هو الخیر وكان أبو بكر أعلمنا به. انظر 
«تاريخ الإسلام»» ترجمة الصديق يقكته. 

قلدته قد خالفه غيره من آهل العلم» وقال بخلاف ما يقول» فاخبرنا بم عرفت أن صاحبك المحق دون المخالف له؟ 
فإنك تقر على نفسك بانك لا تعرف ما هو الحق إلا من احق من أهل العلم» وغيرك من المقلدين يعتقد مثل 
اعتقادك فيمن قلده» فمن احق منكما؟ ومن المصيب للحق من إماميكما؟ إن قلتما لا ندري فما بالکما تقيمان 
أنفسكما مقام المستدلين بحجج الله وأنتما لا تعرفانها ولا تعقلانها بإقراركما على أنفسكما؟ 

وان قلتما: قد عقلتما الحجة على جواز التقليد فقد فتح الله لكما خوخة من هذه العماية ويسر لكما طريقا إلى 
الرشاد. فأقبلا إلينا نعرفكما ما أنتما عليه من التمسك بالتقليد في دين الله والعمل بالرأي الفائل (أي الضعيف) 
الخالف للأدلة الشرعية. فإنه إن صح لكما ما زعمتماه لا تخالفان أن الكتاب والسنة مؤثران على ذلك الرأي 
الذي قلدتما غيركما فيه فحينئذ قد نجح الدواء وقرب البرء من ذلك المرض الذي أصابكما. انظر «قطر الولي» 
(ص۳ع۱). 


مقدمةالصنف وشرحها 


وإنما يصح له الاستدلال لو ثبت له أن الصحابة رضوان الله علیهم ماتوا ول یعرفوا الله 
سبحانه إلا مجرد التقلید. واعرضوا عن النظر الذي حض الله تعالى عليه في آي من کتابه» وان 
أدلة العقائد التي لا تحصی كثيرة في القرآن وان كانت تمر علیهم ولا یفهمون وجه دلالتها. 

وصحة هذا عنهم ما یأباه کل مزمن. 

وما احوج من تعرض بثل هذه النقيصة في علي مناصبهم التي لا تلحق لعظیم الأدب . 

ولقد نقطع أن آکابر علماء زماننا | يحصل لهم من العلم بالدین وسننه ما حصل لأدنى آمة 
من إماء الصحابة اء ولا صب ”" میز من صبيانهم. وكذلك التابعون» وتابعوهم بإحسان. 

ولقد أدرك علي تله زمن البتدعة وافحمهم بما لم بقدروا أن يجدوا معه جوابًا. 

وحكي عنه يله أنه قال: لو آذن لي رسول الله ية أن اضع على الفاتحة وقر سبعين بعیر] 
لفعلت. وقال تا «آنا مدينة العلم وعلي باها»””". 

وقد نقل عنه يليه في كل علم العجب العجاب» حتی افنتنت به طوائف من البتدعة؛ وادعی 
بعضهم فيه ما ادعته النصارى في عیسی اف . 

ومن عجیب آمره يظته: أن معضلات السائل التي لا یتوصل إلى جوابها إلا بالأنظار الرقيقة 


(۱) (جمع آية؛ وتجمع أيضا: آیات). وجدنا هذا الكلام بالهامش. 

(۲) روى البخاري في صحيحه (۱/ ۰4۸ ومسلم في فضائل الصحابة ])۲٤۷۷(-۱۳۸[‏ كتاب فضائل الصحابة» ۳۰- 
باب فضائل عبدالله بن عباس عن ابن عباس قال: إن الني كك أنى الا فوضعت له وضوءاء فلما حرج قال: 
«من وضع هذا؟», في رواية زهير: «قالوا»» وفي رواية أبي بكر: قلت: ابن عباس» قال: «اللهم فقهه». 

(۳) أخرجه: الحاكم في المستدرك (۳/ 117)» والزبيدي في إتحاف السادة المتقين (1/ 45 7)» والسيوطي في الأسرار المرفوعة 
(۱۱۸» والهيثمي في مجمع الزوائد (۹/ ۱۱ والقرطي في تفسيره (77/9). والذهبي في ميزان الاعتدال (419؛ 
6 ,© وابن الجوزي في الوضوعات (۱/ ۰۳۵۱۰۳۵۰ ۰)۳۵۲ والطبراني في العجم الكبير (۱۱/ ۱۱ وابن كثير في 
البداية والنهاية (۳۵۹/۷). 

)٤(‏ قال الذهبي في «تاریخ الإسلام»: قال خارجة بن مصعب. عن سلام بن أبي القاسم» عن عثمان بن أبي عثمان قال: 
جاء اناس إلى علي فقالوا: أنت هو قال: من أنا؟ قالوا: أنت هوء قال: ويلكم من أنا؟ قالوا: أنت ربنا. قال: ارجعوا 
فأبواء فضرب أعناقهم ثم خد هم في الأرض. ثم قال: يا قنبر اثننى بحزم الحطب» فحرقهم بالنار» وقال: 

لما رایت الأمر آمر) منکرا آوقدت ناري ودعوت قنبرا 
انظر "تاريخ الاسلام» للذهپي وفیات سنة (4۰). 


في السنین التطاولة إذا سئل هو عنها اجاب عنها بديهة من غير تأمل ولا تعظیم لشأنها كأنها عنده 
سؤال عن العلوم الضرورية؛ ككون الاثنين اکثر من الواحد". 

وقضایاه في ذلك مشهورة مسطورة في الکتب ۰۲۳ وتامل جوابه يق على النبر في الفريضة 
المنبرية وهي: زوجة وأبوان وابنتان, وقوله على البديهة بلا تأمل ولا تأخر في ذلك الوقف الصعب 
العظیم: صار ثمنها تسعًاء ثم اعرض على عقول اکثر الناس ذلك وانظر اين هم من ذلك '". 


(۱) قال عمرو بن مرة» عن آبي البختري» عن علي تاه قال: بعثني النبي إلى اليمن وأنا حديث السن؛ ليس لي 
علم بالقضاء فضرب صدري وقال: «اذهب فان الله سيهدي قلبك ويثبت لسانك» قال: فما شككت في قضاء 
بين اثنين بعد. وعن سليمان الا هسي عن أبيه قال: قال علي ناگه: والله ما نزلت آية إلا وقد علمت فيما نزلت 
وأين نزلت» وعلى من نزلت» وان ربي وهب لي قلبّا عقولا ولسائا ناطقا. «تاريخ الإسلام» وفيات سنة .)٤١(‏ 

(۲) قال ابن عباس: قال عمر: علي أقضاناء وأبي أقرؤنا. وقال ابن مسعود: كنا نتحدث أن أقضى أهل المدينة علي. 
وقال ابن السیب عن عمر قال: أعوذ بالله من معضلة ليس ها آبو حسن. وقال ابن عباس: إذا حدثنا ثقة بفتيا 
عن علي لم نتجاوزها. وقال سفيان عن كليب عن جسرة قالت: ذكر عند عائشة صوم عاشوراء فقالت: من 
يأمرك بصومه؟ قالوا: علي» قالت: أما إنه أعلم من بقي بالسنة. «تاريخ السلام» وفيات سنة (4۱). 

(۳) قال الزغشري في مختصر كتاب «الموافقة»: أتي عمر بامرأة مجنونة حبلی قد زنت. فأراد أن يرجمهاء فقال له علي: 
يا أمير المؤمنين» أما سمعت ما قال رسول الله ا «رفع القلم عن ثلاث: عن المجنون حتى يبرأء وعن الغلام حتى 
يدرك وعن النائم حتى يستيقظ»؛ فخلى عنها. وأتي عمر بامرأة حامل فسأها عمر فاعترفت بالفجور فأمر بها 
عمر ترجم فلقيها علي» فقال: ما بال هذه؟ فقالوا: أمر بها أمير المؤمنين أن ترجم» فردها علي» فقال: أأمرت بها 
أن ترجم؟ قال: نعم» اعترفت عندي بالفجور. قال: هذا سلطانك عليهاء فما سلطانك على ما في بطنها؟ قال 
علي: فلعلك انتهرتها أو أخفتهاء قال: قد كان ذاك قال: أوما سمعت رسول الله يك يقول: «لا حد على معترف 
بعد بلاء» إنه من قيدت أو حبست. أو تهددت. فلا إقرار له" فخلى عمر سبيلهاء ثم قال: عجزت النساء أن 
تلد مثل علي بن أبي طالب» لولا علي هلك عمر. وأني عمر بامرأة جهدها العطش» فمرت على راع فاستسقته؛ 
فابى أن يسقيها حتى تمكنه من نفسها ففعلت» فشاور الناس في رجمهاء فقال له علي: هذه مضطرة؛ أرى أن تخلي 
سبيلهاء ففعل. وأتي عمر بامرأة أنكحت في عدتهاء ففرق بينهماء وجعل صداقها في بيت المال» وقال: لا أجيز 
مهرًا أرد نكاحه» وقال: لا تجتمعان أبداء فبلغ ذلك علیّ فقال: وان کانوا جهلوا السنةء لها المهر ما استحل من 
فرجهاء ويفرق بينهماء فإن انقضت عدتها فهو خاطب من الخطاب» فخطب عمر الناس فقال: ردوا الجهالات 
نکاحه, وقال: لا تجتمعان أبداء فبلغ ذلك علیّ فقال: وان كانوا جهلوا السنةء ها المهر با استحل من فرجهاء 
ويفرق بينهماء فان انقضت عدتها فهو خاطب من الخطاب» فخطب عمر الناس فقال: ردوا الجهالات إلى السنةء 
ورجع عمر إلى قول علي. سال عمر الناس: كم يتزوج المملوك؟ وقال لعلي: إياك آعني يا صاحب المعافري - 
رداء ما كان عليه- فقال: ثنتين. وعن ابن عباس قال: كنا في جنازة فقال علي لزوج أم الغلام: أمسك عن 
امرأتك» فقال له عمر: وم يمسك عن امرأته اخرج ما جثت به. قال: نعم يا أمير المؤمنين» يريد أن يستبرئ رحمها 
لا يلقي فيه شيمًا فيستوجب به الميراث من أخيه» ولا ميراث له. فقال عمر: أعوذ بالله من معضلة لا علي لها. 
انظر «ختصر كتاب الموافقة بين أهل البيت والصحابة؛ ص ۱۵۰ - ۰۱۵ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 


وکذلك فتواه في رجلین لا حدهم ثلائة آرغفة وللاخر خسة هجم علیهما ثالث فقدما له ما 
معهما فاستوعبوا ثلائتهم ذلك أکاك فلما قام عنهما آجازهما بثمانية دراهم. فقال صاحب الثلاثة: 
هي بیننا نصفین. وقال الآخر: بل هي على عدد آرغفة کل واحد. فحلف صاحب الثلاثة الأول أن 
لا یاخذ إلا ما اعطاه صميم الحق» فترافعا إلى علي ته فقال: خذ ما أعطاك. فقال: إن كان 
بصميم الحق. فقال على بديهة: إذن ليس لك إلا درهم واحد. فقال: كيف؟ فقال: أكلتم ثلائتکم 
ثمانية أرغفة» وقدر ما أكل كل واحد مجهول. فتحملون على السواء وثمانية على ثلائتکم تباینها؛ 
فتضرب فيها فتصير أربعة وعشرين» تضرب أرغفة كل واحد منكما فيما ضربت فيه الثمانية 
امجموع. فلك ثلاثة فتضرب فيها الثلاثة التي ضربت فيها الثمانية» فذلك تسعة؛ أكلت منها ثمانية 
بقي لك واحد. ولصاحبك خمسة تضرب في الثلائة فذلك خمسة عشر أكل منها ثمانية بقيت منها 
حا ل اک 


وقد ر : أنه جاءته امرأة تشكو إليه» قالت: مات أخي وخلّف ستمائة درهم ول 
يعطوني إلا درهما واحدا؟! 


فقال ها تله على الفور: لعل أخاك خلّف من الورثة كذا وكذا. وني رواية قال لها: لعل 
اخاك خلّف سواك زوجة واما وابنتين واثنى عشر أخا؟ فقالت: نعم» فقال: ذلك حقك ول 
یظلمو. 

وامثال هذا ما روي عنه خارج عن الحصرء فانظر هذا الادراك القدسي الفائق التي صارت 
العلوم النظرية الصعبة ضرورية عنده "° 


)١(‏ کذا بالأصل. 

(۲) استعدى رجل على علي وكان علي جالسًا في مجلس عمرء فالتفت عمر إلى علي» فقال له: يا أبا الحسن. قم 
فاجلس مع خصمك. فقام علي فجلس مع خصمه فتناظر وانصرف الرجل ورجع علي إلى مجلسه. فتبين عمر 
التغير في وجهه. فقال: يا أبا ا لجسن ما لي أراك متغيراء أكرهت ما كان؟ قال: نعم» يا أمير المؤمنين» قال: وم 
ذاك؟ قال: لأنك كنيتني بحضرة خصمي؛ آفلا قلت لي: قم يا علي فاجلس مع خصمكء فاخذ عمر برأس علي 
فقبّل بين عينيه» ثم قال: بأبي أنتم» بكم هدانا الله» وبكم آخرجنا من الظلمات إلى النور. وخطبهم عمر فقال: لو 
صرفناكم عما تعرفون إلى ما تنكرون ما كنتم صانعين» فارمواء قال ذلك ثلائا. فقام علي فقال: يا أمير الومنین 
إذن كنا نستتيبكك. فان تبت قبلناك قال: فان ۸؟ قال: إذن نضرب الذي عيناك بها . فقال عمر: الحمد لله الذي 
جعل في هذه الأمة من إذا اعوججنا آقام آودنا. وقال عمر لعلي: عظني يا آبا احسن؛ قال: لا تجعل يقينك شکا- 


فکیف یکون |دراکه لا کثرت الشواهد عليه وامتلاًالقرآن وا حدیث بادلته» وبه أولع» وعلیه 

ربی من لدن آثفاره ۲ وذلك معرفة المولى جل وعز. 
۱ ثم هو مع هذا كله يقول في عمر تك لما مات: مات أعرفنا باه 

وقال سعید بن السیب وي : ما رأيت أعرف من عمر. 

وني «الصحیح»:انه يك رای أنه شرب لبئًا حتى كان الري يخرج من أظفاره؛ واعطی فضله 
ذلك اللبن عم فاوّل َة تلك الرؤيا بالعلم ”" . 

وكان عمر يله مكاشمًا لا يقدّر بذهنه شيئًا إلا كان كذلك. فإذا كان يرتسم في مرآة ذهنه 
الصافية ما لا دليل عليه ولا أمارة» فكيف يكون ذهنه بمعرفة من الكائنات كلها مطبقة على واضح 
الدلالة عليه جل وعلا. 

وانظر قوله يلك لا أخبره الني يك بفتنة القبر وسؤال الملكين وصفتهماء فقال: أيكون معي 
عقلي؟ فقال: نعم فقال: إذن أكفيكهما. فقال رسول الله يكلِ: «إن عمر لموقن». 

فانظر إلى وثوقه بالله له بنظر عقله" وعدم اکتراثه بمناظرة من علمه مرتقى عن علم 


دولا علمك جهلاً ولا ظنك حقّاء واعلم أن ليس لك من الدنيا إلا ما أعطيت فامضيت» وقسمت فسویت؛ 
ولبست فابليت. قال: صدقت يا أبا الحسن. انظر الرجع السابق (صه ۰)۱۵۷-۱۵ ط.دار الكتب العلمية. 
(۱) ثفر الدابة: ساقها من خلفها ويقصد والثفر: سير في مؤخرة السرج يشد على عجز الدابة تحت ذنبها؛ وجمعها: 

أثفار» ويقصد أنه تربى وشد عليه. ١‏ 

(۲) الحديث أخرجه: البخاري في صحيحه (55801)) كتاب فضائل أصحاب النی بء 1- باب مناقب عمر بن 
الخطاب بن حفص القرشي العدوي تلت ومسلم في صحيحه [17-(11741)] كتاب فضائل الصحابة » ۲- 
باب من فضائل عمر رضي الله تعالى عنه. وقال النووي: أما تفسير اللین بالعلم فلاشتراكهما في كثرة النفع» وني 
أنهما سبب الصلاح» فاللین غذاء الأطفال وسبب صلاحهم وقوت للأبدان بعد ذلك» والعلم سبب لصلاح 
الآخرة والدنيا. النووي في «شرح مسلم» (۱۵/ ۰0۱۳۰ ط. دار الكتب العلمية. 

(۳) في ذكر عمر وفضله: ما روي عن علي بن أبي طالب لما سمع أن الشيعة يذكرون أبا بكر وعمر وينتقصونهما 
فصعد المنبر وذكر ما كان من آمر أبي بكر وفضله» ثم قال عن عمر: ثم ولي من بعده عمر بن المخطاب؛ واستأمر 
في ذلك الناس؛ فمنهم من رضي» ومنهم من کره؛ وكنت من رضيء فوالله ما فارق عمر الدنيا حتى رضي من 
كان له كارهاء فاقام الأمر على منهاج الني َة وصاحبه» يتبع أثرهما كما يتبع الفطيم أثر أمه. فكان واللّه خير 
من بقي رءوفًا رحيماء وناصرا للمظلوم على الظالمء ثم ضرب الله بالحق على لسانه حتى رأينا أن ملكا ينطق 
على لسانه؛ واعان الله بإسلامه الإسلام ؛ وجعل هجرته للدين قوامًاء وقذف في قلوب المؤمنين الحب له» وفي 
قلوب المنافقين الرهبة منهء شبهه رسول الله بجبرائيل» فظا غليظًا على الأعداء» وبنوح حنقًا مغتاظاء إلى آخر 
کلامه بك . انظر «ختصر كتاب الوافقة بين آهل البيت والصحابة» (ص؟ ۱۲) من تحقيقناء ط. دار الكتب 
العلمية. 


اليقين» وهم الملائكة. ول يخف أن یشغل فکره هول منظرهما ولا فظاعة القبر الذي هو آول منزل 
من منازل الآخرة. وهل تصدر هذه القالة إلا من مزجت معرفة الله بلحمه ودمه حتی تلاشی عنده 
كل ما سواه ول خف غيره. 

وانظر قول الني كَل إن عمر لوقن». وهو الصادق المصدوق وما ينطق عن اموی. وقال 
عليه الصلاة والسلام في عثمان #۶ْه: «إنه لتستحبي منه ملائكة السماء»""". 

وروي أنه لم يكن يرفع رأسه إلى السماء حياءً من الله. 

وذلك ثمرة المراقبة التي هي ثمرة كمال العرفة ورسوخ اليقين حتى كأنه معاينة. 

وقال ية في آبي بكر: «لو كشف الغطاء عن أبي بكر ما ازداد يقيئا». 

وقال يلي «ما فضلكم أبو بكر بكثير صلاة ولا صوم. وإنما فضلكم بشيء وقر في 
قبه»(. 

وروي أن الني ی سال جبریل عن فضائل عمر فقال: «لو لبشت فيكم ما لبث نوح في قومه 
آلف سنة إلا خسين عامًا ما وفيت بفضائل عم وانه محسنة من حسنات ابي بكر»» وما عسی أن 
اعد من محاسن الصحابة وماثرهم» ويكفي في رسوخ علومهم ومعارفهم وقوة إيمانهم وقدرهم قوله 
تعالى: ووا 2 َلمَة لفی iS‏ أَحَق ينا هلا [الفتح Y1:‏ 

فانظر هذه الشهادة العظمى في حقهم الصادرة من مالك اللوك العالم بخفيات الضمائرء 
ويكفي في إمامتهم لجميع الخلق ولا يكون كذلك إلا من بلغ الرتبة العلیا في الاجتهاد. 

وقوله مَك «أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم)7) 


(۱) أخرجه: مسلم في صحيحه [۲1-(۲4۰۱)]» كتاب فضائل الصحابة. ۳- باب من فضائل عثمان بن عفان ت 
وقال النووي: فيه فضيلة ظاهرة لعثمان وجلالته عند الملائكة» وأن الحياء صفة جميلة من صفات الملائكة. النووي 
في اشرح مسلم» (۱۵/ ۰۱۳۸ ط. دار الكتب العلمية. 

(؟) أخرجه الزبيدي في |تحاف السادة المتقين (۱/ ۳۲4 والسيوطي في الأسرار الرفوعة (۰)۳۰۸ والعراقي في الغني 
عن حمل الأسفار /١(‏ 755)» وذكره الألباني في السلسلة الضعيفة (؟95). 

(۳) أخرجه: الذهي في ميزان الاعتدال (۰۱۵۱۱ ۲۲۹۹)» والعجلوني في كشف افا (۱/ ۱4۷ وابن حجر في 
لسان الميزان (۲/ ٤۸۸‏ 0۹6 والزبيدي في إتحاف السادة المتقين (۲/ ۲۲۳)ء وابن حجر في تلخيص البير 
.)١19١/4(‏ 
وقال الشوكاني: وقد احتج بعض مقصري المقلدة لحواز التقليد بحديث: «أصحاي کالنجوم بأيهم اقتديتم 
اهتديتم»؛ وهذا الحديث لم يصح عن رسول الله بيه كما هو معلوم عند أهل هذا الشأن» فقد اتفقوا على أنه غير 
ثابت» ولو سلمنا ثبوته تنزلاً فمعناه ظاهر واضح وهو الاقتداء بالصحابة في العمل بالشريعة التي تلقوها = 


وقد کانوا 6# متعرضین لدعاء جميع الخلق إلى الله واقامة الحجة لله تعال عليهم» والیهم 
المرجع في أزمنتهم في السائل العضلت وجميع الحوادث النازلة. 

وقد أساء الفخر الرازي في حقهم» وهي خلسة اختلسها الشيطان منه فقال: «الصحيح 
عندنا: أن القلد من أهل النجاة ولا يلزمنا تكفير أكثر الصحابة والتابعین, إذ يعلم بالضرورة أن 
أكثرهم لم يكن عاًا بهذه الأدلة»"'". 

فانظر هذه المقالة ما أشنعها! وله زلات في العقائد معروفة نبه عليها ابن التلمساني وغیره» 
وکان مقالته هذه مقالة من توهم أن العقائد إنما تعرف بالتمشدق باصطلاحات آحدئها التأخرون» 
وصور ترکیبات الأدلة على نهج آصول النطق ۸ يفتن بها التقدمون لأن القصود إنما هو معرفة 
الحق با يستلزمه قطعاء فکما حصل بلفظ أو بغیر لفظ بترکیب خصوص أو غيره» حصل القصود 
ولا حاجة إلى زیادة» والنفوس الزكية القدسية غنية في أنظارها عن تلك القوانین الصطلح علیها 
کلها. بل عقل من استنبطها بالنسبة إلى تلك النفوس كنقطة من جار الدنیا کلها. 

ولقد سمعت بعض أجوبة علي ينه على البديهية فیما سبق, وإنما أحدث التأخرون من 
الاصطلاح ما أحدثوا لتحقق العرفة عليهم في التعلم والتعليم» لا لأن معرفة الحق موقوفة عليها. 


دعن رسول الله هة وأخذوها عنه» فمن اقتدی بواحد منهم فیما يرويه منها عن الني يلد فقد اهتدی ورشدء 
ودخل إلى الشريعة من الباب الذي یدخل إليها منه» ولیس الراد الاقتداء به في زأيهء فانهم يفت لا راي لهم 
بخالف ما بلغهم من الشريعة قط. انظر «قطر الولي على حدیث الولي» (ص۰ ۱۵۱-۱۵ من تحقيقناء ط. دار 


الکتب العلمية. 
(۱) كان مدار الأحكام في حياة رسول الله ي على الوحي متلوا كان أو غير متلوه وما توفي رسول الله يك حتی ام 


الله دنه كما أخبر بذلك في كتابه العزيز: الوم أكْمَلتُ کم دیتکم ونم علیکم يعْمَتى ورضیت لحم 
آلاسلتم دِيكًا4 وابتدأ زمن الاجتهاد من وفاة رسول الله ب وامتد إلى حدود الثلاثمائة» وهذا هو عهد الخلفاء 
الراشدين» وعهد الدولة الأموية وسطر من الدولة العباسية» وكان مرجع هذه الأحكام في ذلك العهد بعد 
الكتاب والسنة: آراء الصحابة وأقوالهم؛ وكان الصحابة يتشاورون فيما بينهم في المسائل؛ وكان المفتون منهم نحو 
مائة وثلاثين نفرّا. منهم الکثرون كعمر بن المخطاب» وعلي بن أبي طالب» وعبد الله بن مسعود؛ وعائشة» وعبدالله 
ابن عمر وعبدالله بن عباس. ومنهم التوسطون كابي بكر الصديق» وعثمان بن عفان وأنس بن مالك وأبي 
هريرة. ومنهم القلون» كأبي الدرداء وأبي سلمة؛ وأبي عبيدة. قال الليث عن مجاهد: العلماء هم أصحاب محمد 
۳ زر رقم رف yT‏ ۱ ۲ 
ِ. وقال سعيد عن قتادة في قوله تعالى: #وَيرى النيين أوتوأ للم الى آنزل إليلك من ژیلک هو 
آلْحَقَّ4 [سبا: 1]. قال: هم أصحاب محمد بء انظر «جامع البيان» للطبري (۲۲/ 1۲). 


مقدمةالصنف وشرحها 


وإلى هذا العنی آشار آبو بكر بن فورك بقوله: «لو لم یدخل الجنة إلا من عرف اجموهر 
والعرض لبقيت خالية». 

ونحن نقول بموجبه. ونقول مع ذلك: لا يدخل الجنة إلا من عرف الله تعالى» ول يقلد في 
ذلك. عرف الجوهر والعرض أو لم يعرفهماء فليس في قول أبي بكر بن فورك ما يدل على صحة 
التقلید» ولا في عدم اطلاع الصحابة على اصطلاحات أحدثها التأخرون ما يدل على أنهم كانوا 
مقلدين» ومن ظن بالصحابة رضوان الله عليهم أنهم كانوا في [مانهم مقلدين فقد أعظم عليهم 
الفرية وجهل قدرهم ‏ . 

وقد كان سائر الكفرة من الأعجام'يذبون عن دينهم ودين آبائهم بالسیف وغیره» ویرضون 
بالموت وسي النساء والذرية دونه» فما رجعوا إلا بعد ظهور الحق؛ وقيام علم على الصدق» فكيف 
بالعرب المعروفين بأعظم حمية لدينهم. 

وقد دعا الني ی جماعة من حواشي الأعراب» فطالبوه بالآيات الدالة على صدقه فأظهر 
هم ما قامت به الحجة عليهم. ولقد كانوا يفهمون الكلام العربي فهما وافيًا بالعاني حاویا لقاصد 
اخطاب. والقرآن العظيم ملوء بالحجج والبراهين التي لا تحصى كثرة. 

ولقد قام بينهم المعلم الأكبر البعوث لسياسة الخلق» والمعطى جوامع الكلم والشفقة التامة 


(۱) قال الشوكاني: كل عاقل له أدنى تعلق بعلم الشريعة المطهرة يعلم علما لا شك فيه» ولا شبهة أن التقليد لم يكن 
عليه آمر رسول الله ية وأنه حادث بعد مضي عصره ی وعصر أصحابه وعصر التابعين لهم. ثم قال: فوله وَك: 
«كل بدعة ضلالة»: والتقليد بدعة لا يخالف في ذلك مخالف. ولا يشك فيه شاك. 
وقال الشوكاني أيضا: وينبغي أن يعلم كل من له فهم أن دين الله واحد. وأن ما أحله فهو حلال لا يتغير عن 
صفته؛ وما حرمه فهو حرام لا يتغير» وإذا قال قائل من آهل العلم فيما قد أحله بكتابه أو بسنة رسوله يَليو: إنه 
حرام؛ فهو غطی تخالف لا شرعه الله لعباده وإذا قال قائل من آهل العلم فيما قد حرمه الله سبحانه: أنه حلال. 
فهو مخطئ آثم حالف لما شرعه الله لعباده ولكن هذا القائل الذي قال بخلاف ما تقرر في الشريعة إن كان أهلاً 
للاجتهاد. وقد بحث كلية البحث فلم يجد فهو خطئ مأجورء كما في الحديث الصحيح الذي قدمنا ذكره: أن 
للمجتهد مع الإصابة أجرين؛ وللمجتهد مع الخطا أجراء وهو حديث متفق عليه متلقى بالقبول» وان كان غير 
آهل للاجتهاد أو لم يبحث كما يجب عليه فهو مجازف في دين الله آثم بمخالفته لما شرعه الله لعباده. ختصرا عن 
«قطر الولي على حديث الولي» ص؛ ۰۱۵۹-۱۵ 


ومممة م مومع ةم رع ممم ةنم مور ةثرو ونمو مفم ممم ننه لوم وو ووم م ممم مهم م مر ممم مم دمل روه مدعا لله 


على عباد الله ية ثلاث عشرة سنة من غير قتال» يوضح الأدلة ويقيم الحجة إلى أن ظهر الحق 
ظهورا لم يبق معه إلا العاندة مع كمال المعرفة» وبالئّذر اليسير من هذه المدة يحصل بتعليم الألكن 
وذي العي وقصور العقل من المعلمين للأبله والبليد من المتعلمين ما يخرج به من التقليد في عقائده 
خرو جا تامًا. 

فكيف تری حال من تلقى العلم مباشرة من عم نوره البسيطة كلهاء بل من نوره أصل 
الأنوار كلهاء ومن العقول كلها بالنسبة إلى عقله» كما أحذ حصاة من رمال الدنيا كلها على ما روی 
وهب بن منبه ۳ . 

ولقد كان اجلاف الأعراب یسلم ویشاهد طلعته العلية فیفیض من حینه بدقائق العلوم 
الجمة وغرائب الحكم الفاخرة» ویرق طبعه؛ وتتهذب أخلاقه من فوره. 

وغذا قال جمهور الا صولیین والحدثين: إن الصحابي من اجتمع مؤمئًا مع البي یا » وان ۸ 
يرو عنه. وإن لم تْطِلْ صحبته له» مع أن هذا القدر لا حصل الصحبة في حق غيره لا لغة ولا عرفا 
وما ذلك إلا لما عرفت أن اللحظة من مشاهدته يحصل بها من الأنوار والبركات ما لا يقدر على 
حصره فيغيب في نور تلك اللحظة أنوار العلماء كلهم غاية الأمر أن القوم الذين شاهدوه يلع لا 
أشرقت عليهم أنوار النبوة وتلاشت معها ظلمات الجهل والوسواس وخدت عندها نيران شياطين 
الإنس والجن» لم ينتهوا صريًا على دقائق الشبه وخفيات الأمراض التي ابتلي بها من بعدهم لأنها 
لم تطرق منيع ساحتهم ولا حلت برفيع جوارهم» ولا لاح نزعها في صفاء شمسهم وارتفاع 
نهارهم. وإنما الناس في ذلك الزمان أحد رجلين: مؤمن ولي» أو كافر شقي. وأما أزمنتنا هذه 
فالسلة فيها بين البدع کالشعرة البیضاء في جلد الثور الأسود. فمن لم يجاهد اليوم نفسه في تعلم 
العلم وأخذه من العلماء الراسخين -وما أندر اليوم وجودهم, وأعز لقاهم» سيما في هذا العلم- 


(۱) وهب بن منبه بن كامل بن سيح بن ذي كناز» أبو عبدالله اليماني الصنعاني الذماري» الأبناوي» نقة. أخرج له: 
البخاري وأبو داود والترمذي والنسائي وابن ماجه في التفسيرء توفي سنة (۱۱6 انظر ترجمته في: تهذيب 
التهذیب »))١77/١١(‏ تقريب التهذيب (۰۳۳۹/۲ الكاشف (۳/ ۰۲۵ ديوان الإسلام (۲۱۷) تاريخ 
البخاري الكبير (۸/ ۰۱۲6 تاريخ البخاري الصغير (۱/ ۰۲۰۲ ۰۲۷ ۳۳/۲ الجرح والتعديل (۹/ ۱۱۰ 
میزان الاعتدال (4/ ۰۳۵۳ لسان الیزان (۷/ 4۲۸ الشتبه (۹» ۰66۰۵ معجم طبقات الحفاظ (۱۸۵). الحلية 
(6/ ۰۲۳ تراجم الأحبار (۰)۲۱۸/4 نسیم الریاض (۱/ ۳۹۹ البداية والنهاية (۲۷۱/۹ سير الأعلام 
(۵۵1/6). ضعفاء ابن الجوزي (۳/ ۱۸۹ الثقات (9/ ۲۸۷). 
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مات على آنواع من البدع والکفریات وهو لا يشعر""» واکثر عامة الناس الیوم ليس في درجة 
الاعتقاد التقليدي المطابق» بل في درجة الاعتقاد الفاسد والجهل الرکب. 

وما ذلك إلا لقرب هجوم آشراط الساعة الکبری وقلة العلماء العاملین» وانعدام التعلمین 
الصادقین الفطنین. وكثرة آبناء الدنیا العجبین بآرائهم الضالين الضلین؛ وتعرض الدجاجلة من 
انتهی إلى الرهبانية على غير أصل علم. لقطع طریق السنة بحبائل نصبوها مزخرفة من حبائل مردة 
الشیاطین. نسأله سبحانه حسن الخاتمة بفضله. 

وإذا عرفت ضعف القول بصحة التقلید» فاضعف منه في غاية قول من قال: النظر في علم 
الکلام حرام» بل لا يشك عاقل في فساد هذا القول إن حمل على ظاهره. 

لأنه مصادم للكتاب والسنة وإجماع سلف الأمة» ويلزم هذا القائل أن يجعل الأوامر التي في 
الكتاب والسْئّة بالنظر والاعتبار منسوخاء إذ علم الكلام إنما هو شرح فا. 

والإجماع على بطلان ذلك. بل يلزمه آشنع من هذا وهو أن يحرم قراءة القرآن» إذ هو ملوء 
بالحجج والبراهين» والرد على فرق الكفرة بعد حكاية آقواهم وشبههاء وذكر مناظرة الأنبياء مع 


آمهم. 
ول يزد علماء الکلام من أهل السئة " في کتبهم الكلامية شيئًا على منهج القرآن مسن 
(۱) وني المقلدين قال الله تعالى: «إذ برا لین انيعو من لورت وا روا لاب تفطعت بيهم 


الأسبَاب اليجج) وقال لين بر وا 211111 کدی يرهم آله 
00 عم [البقرة: ۰۱۷۲ 1717]. وقال تعالى: ما هَنذِهِ آلتمائیل الى اسز ها عَنكفُونَ 
020 قالوأ وح ءَابَآءنَا ا عَسِدِيرت4 [الأنبياء: ۵۲ 0۳] وقال سبحانه: «إنا تا سَادَتَنَا 

ا و آلسییلا» [الأحزاب: 1۷]» ومثل هذا في لقرآن كثير من ذم التقلید. وقال كيْك: «وَمَا 
ال تقد هدنهم حت خی یرت هم ما يَكقُورح4. قال: فإذا بطل التقليد بكل 
ما ذکرنا وجب التسلیم للاصول التي يجب التسلیم هاء وهي الکتاب والسنة وما كان ني معناهما بدلیل جامع. 
«قطر الولي على حديث الولي» (ص" ۰)۱۳ من تحقيقناء ط. دار الکتب العلمية. 

(۲) قد أجمع العلماء على أن ما لم يتبين ولم يستيقن فليس بعلم وإنما هو ظن» والظن لا يغني من الحق شيئاء ثم قال: 
ولا حلاف بين علماء الأمصار في فساد التقليد» ثم صرح بان المقلد ليس من العلماء باتفاق أهل العلم وقال 
الشوكاني أيضًا في معرض كلامه عن التقليد فقال: قال الزني في أول مختصره: اختصرت هذا من علم الشافعي 
ومن معنى قوله. لأقرأه على من آراده مع إعلامه نهيه عن تقليده وتقليد غيره لينظر فيه لدينه ويحتاط لنفسه» 
وحكى ابن القيم عن امد بن حنبل أنه قال: لا تقلدني ولا تقلد مالكاء ولا الثوري ولا الأوزاعي» وخذ من = 
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ويخشى علی صاحبها الشك عند عروض الشهادة» ونزول الدواهي والمعضلات» 
كالقبر ونحوه. ما يفتقر إلى قول ثابت بالأدلة» وقوة يقين» وعقد راسخ لا يتزلزل؛ لكونه نتج 
عن قواطع البراهين. 


حكاية الأقوال الفاسدة وشبههاء ثم ذكر البراهين القطعية لإبطاها. 

وقصارى الأمر أنهم أحدثوا اصطلاحات تليق بضبط العلم لأهل هذا الزمان» ولا حجر 
إجماعا في الأوضاع والعبارات والتصرف فيها بحسب ما يليق بمصالح الا قضية النازلات. 

نعم لو أراد هذا القائل أن النظر في دقائق الشبهات التي لا يتخلص منها إلا بغوص عظيم 
يحرم على من هو بليد الطبع جامد القريحة» بحيث يخشى أن يرسخ شيء منها في نفسه ويعجز عن 
دفعه لقرب» إذ ليس ذلك من فروض الأعيان عندناء بل هو من فروض الكفاية» وإنما فرض العين 
في حق كل مكلف أن يعرف كل عقد من عقود الإيمان ببرهان ماء وذلك سهل على من وفق. 

©» ص/ ويخشى على صاحبها الشك عند عروض الشبهات ونزول الدواهي 
والعضلات. كالقبر ونحوه. ما يفتقر فيه إلى قول ثابت بالأدلة وقوة يقين وعقد راسخ لا 
يتزلزل؛ لكونه نتج عن قواطع البراهين. 

© ش/ الضمير في «صاحبها» يعود على حرفة التقلید. يعني أن التصميم على العقائد من 
غير تحصينها بالدلائل لا يأمن صاحبها على تقرير القول بصحة التقليد من زواله عند عروض أدنى 
شبهة. وعلى تقدير أن يقابل ذلك ويكابر نفسه بالتصميم اللساني فأنى ينفعه ذلك والقلب الذي 
هو محل الإيمان مريض متحير يقول: لا أدري؛ فیدخل في زمرة المنافقين الذين تخالف الستتهم قلوبهء 
قال الله في حقهم : ی فلوبهم رض قَرَادَهُمْ أله مرَضا34البقرة:۱۰] . أي: لما مرضت قلوبهم 
م يتتفعوا با في السنتهم. وهذا المريض القلب الرتاب هو من القائلين في القبر عند سؤال اللکین ۴ 


=حيث أخذواء قال: ومن قلّة فقه الرجل أن يقلد دينه الرجال. وقد صح عن الشافعي أنه قال: أجمع الناس على 
هو ل ا ا ی 
لتخم إنه پاب فقيل ل: ما في رواية عن غمرء قال مالك يستتاب. وإذا كان هذا قوله في ترك قول عمر 
ع ين ل ا ا اي واحاصل: أن النقل عن السلف 
«قطرالولي على حديث الولي» (ص۱۳۹ - ۰6۱۲ من تحقيقناء لیر الکت الما 

(۱) قال الغزالي في «الاحیاء» (544/5): قال البراء بن عازب: خرجنا مع رسول الله و في جنازة رجل من 
الأنصار فجلس رسول الله َة على قبره منكسا منكسًا رأسه ثم قال: «اللهم إن أعوذ بك من عذاب القبر», ثلائاء ثم 
قال: «إن المؤمن إذا كان في قبل من الآخرة بعث الله ملائكة كأن وجوههم الشمس. , معهم حنوطه ‏ وکفنه- 


لا آدري» سمعت الناس یقولون شيئًا فقلته. إذ هذا حال قلبه في حباته وعند موته» واللسان في ذللق 
الوطن لا يترك أن يتشبّع كما في الدنیا با ليس في القلب. قال ابن دهاق ی في «شرح الارشاد» لما 
تكلم على فتنة الملكين في القبر. وساق الحديث وفي آخره: «وأما المنافق والمرتاب فيقول: لا أدري 
“معت الناس يقولون شيئا فقلته. فيقولان له: لا دريت ولا تليت. ويضربانه عقامع من حديد, 
فيصيح صيحة يسمعها كل شيء إلا الجن والإنس». وني حديث: «إلا الثقلين الإنس والجن». 

وفي الحديث المشتمل على عذاب القبر في وصف الملكين: «أنهما أسودان أزرقان يتحتان 
الأرض بأنيابهماء ويطآن الأرض في شعورهماء أعينهما كالبرق الخاطف» وأصواتهما كالرعد 
القاصف». 

قال للم : وهذه الفتنة -فتنة القبر- لا ینجو منها من أخذ في دينه بالتقليدء وترك النظر في 
أدلة الرسالة والتوحيد» ولذلك قيل: النفاق نفاقان: 

نفاق يعرفه صاحبه من نفسه وهو نفاق الذين كانوا على عهد رسول الله با ومن في 
معناهم من الزنادقة. 

ونفاق لا يعرفه صاحبه من نفسه. وهو أن يولد الرجل والمرأة بين أبوين مسلمين فيسمع 
قول: لا له إلا الله محمد رسول الّه» فيقول نحو ما سمع اتباعًا هم وتقلیدٌا هم حتى لو تصور أن 
يولد بين النصارى لقال مثل قوهم اتباعا لهم وتقليدًا في ذلك من غير أن ينظر في خلقه. ومن أي 
شيء خلق؟ وكيف انتقل من طور إلى طور؟ ولذا قال م.: «من عرف نفسه عرف رب . 


عفیجلسون مد بصره فاذا خرجت روحه صلى عليه كل ملك بين السماء والأرض وكل ملك في السمای 
لحرت ابوات الساء CE‏ ياي 9خ أن ينجل يراوه عند اذا عد يراوح ۱0 أي رب عبدك فلان» 
فيقول: ارجعوه فاروه ما أعددت له من الکرامة, فان وعدته متا حَلَقَتَكُمَ وف تیید کم وینبا رجکم 
تارة أخرى4؛ وإنه لیسمع خفق نعاشم إذا ولوا مدبرين حت يقال: لهذا نی ريك دنا دينك؟ وما" نبيك؟ 
فیقول: ربي ال وديني الإسلام ونبي محمد ی قال: فينتهرانه انتهازا شدیداء دا وهي ار فرصت تعرضن على 
الیت» فإذا قال ذلك نادی مناد: أن قد صدقت, وهي معن قوله تعالى: #يكيّت آله آلنریست عءامنواً بالقول 
َلثّابتٍ»؛ > ثم يأتيه آت حسن الوجه طيب الريح حسن الئیاب. فيقول: أبشر برحمة ربك وجنات فيها نعيم مقيم؛ 
فيقول: وأنت فبشرك الله بخير من أنت؟ فيقول: أنا عملك الصالحء » والله ما علمت أن كنت لسريعًا إلى طاعة الل 
بطيئًا عن معصية الله فجزاك الله خيرًا». قال: «ثم ينادي مناد: أن افرشوا له من فرش الجنة وافتحوا له باب إلى 
الجنة» فيفرش له من فرش الجنة ويفتح له باب إلى الجنة...2 إلى آخر الحديث. 

(۱) أخرجه: العجلوني في كشف الخفا (۲/ »)۳١١‏ والسيوطي في الأسرار المرفوعة »)601١(‏ وفي الدرر المنتثرة في 
الأحاديث المشتهرة (۰)۱۵۲ وني الحاوي للفتاوي (۲/ 4۱۲). 
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وربا يمر في باله الفکر في خلق الله فیرده شیطان من الانس والجن فیقول له: إن تفکرت فقد 
شککت. فیعرض عن النظر إلى الوت. فإذا بلغت الروح الحلقوم أتاه الشیطان في ذلك الضیق؛ 
حيث لا فكر عنده» ويشككه في دينه فيموت على شكه والعياذ بالله في ضروب الشكوك. 

فإذا كان في القبر ختم على الأفواه ونطق با عنده من غير زيادة ولا نقصان ۳ فإن كان 
عانًا نطق بای وان كان شاكًا غير عالم قال: لا آدري وكذلك كان يقول بقلبه في حياته: لا أدري؛ 
وكان يطرقه الشك أحيائاء ولا يبحث عليه» ولا يداوي سقام سريرته؛ فإذا مات حقه الندم حين لا 
ينفعه واعتذر إلى من لا یسمعه وهلك والعياذ بالله من سخط الله تعالى. 

وقوله : (إلى قول ثابت بالأدلة): يشير إلى معنى قوله تعالى: ليُكَبتُ آنه یرت ام 
بالقَول ألكَابتِ فى أليّؤة لد نیا وف الآخْرّة4 [إبراهيم : ۲۷]. 

قال ابن دهاق مِولِيّ: لا معنى للتثبيت في الحياة الدنيا إلا معرفة الحق ببرهانه» والتثبيت في 
الآخرة لا معنى له إلا النطق على نحو ما كان يعرف؛ لأن العبد يبعث على ما مات عليه. 

وقد قيل في معنى الآية غير هذا" والله الموفق» نسأله سبحانه أن يثبتنا بالقول الثابت في 
الحياة الدنيا وفي الآخرة» وان يُنيلنا من مراتب أوليائه وأحبابه في حياتنا وبعد مماتنا المنازل الفاخرة. 


(۱) قال آبو هريرة: قال الني كئِ: «إذا مات العبد أتاه ملكان أسودان أزرقان يقال لأحدهما: منک وللآخر : 
نکر فیقولان له : ما كنت تقول في النبي؟ فان كان مؤمتا قال: هو عبدالله ورسوله أشهد أن لا له إلا الله 
وان محمدًا رسول الله فيقولان: إن كنا لنعلم أنك تقول ذلك ثم يفسح له في قبره سبعون ذراعًا في سبعين 
ذراعًاء وينور له في قبره» ثم يقال له: نم» فيقول: دعوني آرجع إلى آهلي فأخبرهم» فيقال له: نم» فينام كنومة 
العروس الذي لا بوقظه إلا أحب أهله إليه حتى يبعثه الله من مضجعه ذلك. وان كان منافقا قال: لا أدري؛ 
كنت أسمع الناس يقولون شيئًا وكنت أقوله؛ فیقولان: إن كنا لنعلم أنك تقول ذلك. ثم يقال للأرض: 
التئمي عليه فتلتئم عليه حتى تختلف فيها أضلاعه؛ فلا يزال معذبًا حتى يبعثه الله من مضجعه ذلك»» انظر 
«إحياء علوم الدين» للغزالي (4/ 0۰۲). 

(۲) وفي قول عمر المتقدم في سؤال الملكين: «ويكون معي مثل عقلي الآن». قال الغزالي: وهذا نص صريح في أن 
العقل لا يتغير بالوت. إنما يتغير البدن والأعضاءء فيكون الميت عاقلاً مدركا انا بالآلام واللذات كما کان لا 
يتغير من عقله شيء» وليس العقل المدرك هذه الأعضاء بل هو شيء باطن ليس له طول ولا عرض: بل الذي لا 
ينقسم في نفسه هو المدرك للأشياء» ولو تناثرت أعضاء الإنسان كلهاء وم يبق إلا الجزء المدرك الذي لا يتجزأ ولا 
ينقسم لكان الإنسان العاقل بكماله قائما باقيّا وهو كذلك بعد الوت. فان ذلك الجزء لا يحله الموت ولا يطرأ 
عليه العدم. «إحياء علوم الدین» (صم۵۰۱۳). 
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ولا يفتر القلد. ويستدل أنه على الحق بقوة تصميمه وكثرة تعبده» للنقص عليه 
بتصميم اليهود والنصارى وعبدة الأوثان» ومن في معناهم» تقليدًا لأحبارهم وآبائهم 
الضالين المضلين. 


9 ص / ولا يفتر المقلد ويستدل أنه على الحق بقوة تصميمه وكثرة تعبده للنقض عليه 
بتصميم اليهود والنصارى وعبدة الأوثان ومن في معناهم تقليدًا لأحبارهم وآبائهم الضالين 
المضلين. 

© ش/ يعني أن تصميم المقلد على الحق وعدم رجوعه عنه. ولو نشر بالمناشير» وكثرة 
عبادته لا تدل على أنه على بصيرة من دينه إذ ليس جزمه وتصميمه على الحق من حيث كونه حقا 
بل من حيث نشأنه بين قوم يقولون ذلك والنشاة والخالطة لهما أنه عظيم في التصميم حقًا كان 
المصمم عليه أو باطلاء بدليل أن هذا التصميم يوجد كثيرًا في ذوي الجهل الرکب كعامة اليهود 
والنصارى» ونحوهم. 

وإذا كان مجرد الوهم الكاذب له أثر في التصمیم. فما بالك با فوقه (من الشك والظن 
والاعتقاد» لا عن دلیل). 

ولهذا قالوا : من جزم في قلبه بالحق ول يدرك لذلك سببًا خاصا يرجع إليه» فهو مقلد لا 
بصيرة له. فإذًا لا ملازمة بين الجزم الاعتقادي» وكون انجزوم به حقاء وإذا انتفت بينهما الملازمة 
وجب أن يأتي با بينه وبين الحق ملازمة ليميز ما هو عليه من الدين: أهو من الحق أم من الباطل؟ 
ليكون على بصيرة في دينه. 

وليس ذلك إلا بالنظر الصحيح في البراهین. فيتعين النظر وهو المطلوب. 

وأما من زعم أن الطريق بدءًا إلى معرفة الحق: الكتاب والسنة "" ويحرم ما سواهما. فالرد 


(۱) بالهامش في نسخة. 

(۲) قال الإمام الشافعي فيما رواه عنه الخطيب في كتاب «الفقيه والتفقه» له: «لا يحل لأحد أن يفتي في دين الله إلا 
رجل عارف لكتاب الله ناسخه ومنسوخه ومحكمه ومتشابهه وتأويله وتنزيله ومكيه ومدنيه؛ وبعد ذلك يكون 
بصیرا بحديث رسول الله يي وبالناسخ والنسوخ منه. ويعرف من الحديث مثل ما عرف من القرآن ويكون 
بصيرًا باللغة» بصيرا بالشعر. وما يحتاج إليه للعلم والقرآن» ويستعمل هذا مع الانصاف ويكون مشرفا على 
اختلاف أهل الأمصارء ويكون له قريحة بعد هذاء فإذا كان هكذا فله أن يتكلم في الحلال واطحرام وإذا لم يكن = 


علیه: أن حجتهما لا تعرف إلا بالنظر العقلي وأيضًا فقد وقعت فیها ظواهر من اعتقدها على 
ظاهرها کفر -وعند جماعة: وابتدع- ولا يحسن تاویلها إلا الراسخ في علوم النظ الرتاض في 
علمي اللسان والبلاغة. 

وأما من زعم أن طریق العرفة: الرياضة وامحاهدة وتصفية الباطن. فیقال له: الرياضة عبارة 
عن ملازمة العزلة والخلوة وتناول الحلال» وال جوع» والتقليل من الدنيا على سبيل الزهد فيهاء 
ومداومة التعبد والذکن وكيف يكن التعبد لمن لا يعرف معبوده؛ والذکر لمن لا یعرف مذکوره؛ 
والتقوى لمن لا يعرف آمره وناهیه. أو طلب مباح لمن لا يعرف المبيح. 

نعم لا ننكر أن الاستعانة بذلك بعد معرفة الله وأحكام ما يتقرب به إليه سبب برسوخ 
المعرفة والزيادة في المعارف والتعرض لكثير الواهب. والترقي من مقام الإيمان إلى مقام الإحسانء 
فالبحث على ذلك فرع تحصيل اصل الإيمان بالنظر الصحيح» وتحصيل علم» وبطول تتبعها. 
والتقدم لمعالي الأمور قبل إتقان أصوطاء وضبط طرقها عجلة شيطانية» وشهوة نفسانية توجب 
لصاحبها الفضيحة دنيا وآخرة» وإلا فالبراهمة والنصارى قد ارتاضوا على قاعدة فاسدة فلم 
يزدهم ذلك إلا ضلالت وكثيرًا ما يفتر أصحاب هذه الطريق بالتخیلات الشيطانية والنفسانية» نوما 
ويقظة» ويعدونها کرامات» وهي في الحقيقة استدراج وزيادة لهم في الضلالة. 

نساله سبحانه أن يلهمنا رشد أنفسناء وسنتعرض إن شاء الله لذكر شروط الولي في فصل 
النبوة» عند بیان الفرق بين المعجزة والكرامة. 


-هكذا فليس له أن يفتي». ثم قال: وقد أجمع الناس سابقهم ولاحقهم أن الرد إلى کتاب الله سبحانه وإلى سنة 
رسوله» هو الواجب على جميع المسلمين» ومن رد إلى غيرهما فهو عاص لله ورسوله مخالف للكتاب العزيز 
والسنة المطهرة. ثم قال: وقد ثبت عن أكابر الصحابة الخلفاء الأربعة وغيرهم ذم الرأي ومقت العامل به. ثم 
قال: وإذا عرفت ما ورد في ذم الراي وذم التقول على الله بما لم يقل» فاعلم أن التقليد كما قدمنا إنما هو قبول 
رأي الغير دون روايته. فالمقلد اما يقال له مقلد في اصطلاح آهل الأصول والفروع إذا وقع منه التقليد للعالم في 
رایه وأما إذا أخذ عنه الرواية عن الحكم في كتاب الله سبحانه أو في سنة رسوله 2 فليس هذا من التقليد في 
شيء» وإذا كان التقليد هو ما ذكرناه فهو مذموم من جهتين: 

الأولى: أنه عمل بعلم الراي وقد تقدم في ذمه وعمد جواز الأخذ به ما تقدم. 

الثانية: أنه عمل بالرأي على جهل؛ لأنه مقلد لصاحب ذلك الراي وهو لا يدري أكان ذلك الرأي من صاحبه 
على صواب أم على خطأء باعتبار علم الرأي؛ فان له قوانين عند أهله من وافقها أصاب الرأي ومن أخطأها 
احطاً الراي؛ والکل ظلمات بعضها فوق بعض. انظر «قطر الولي على حدیث الولي» (ص ۱۲- ۱۳۲). 


مدمه اتف وشرجها  .‏ ا" 


ومن قال من الهنود: إن طريقة العرفة الإههام» وعنوا به أن النفس إذا تجردت للشيء وآزالت 
الشواغل البدنية ادرکته» فإنها في أصل خلقتها مستعدة لقبول المعارف. 

فالرد عليهم: أن مجرد إزالة الشواغل لا يحصل المطلوب الخاص إلا مع حضور علوم اما 
ضرورية؛ أو غير ضرورية» يترتب عليها الطلوب. وهو النظر والتجريد لازمه» وأضعف من هذا 
قول بعض المعاصرين - وهو ابن زكري- لا مقلد في المؤمنين عامتهم وخاصتهم وأن جميعهم 
حصلت هم العرفة. وإنما يختلفون في القدرة على التعبير عما في ضمائرهم وعدم ذلك. 

واغا قلنا: إن هذا أضعف من القول الذي حكي عن بعض النود. لأنهم اشترطوا في 
حصول المعرفة إزالة الشواغل. 

وهذا لم يشترط شيئاء بل جعل المعرفة حاصلة لكل من صدق عليه اسم الإيمان» وأن معرفة 
النظر لا يحتاج إليها. 

وهذا القول لا خلاف في بطلانه. وانعقاد الإجماع على خلافه. إذ معلوم قطعًا أن عقائد 
الاهان ليست كلها ضرورية. بل منها ما يفتقر إلى دقيق النظرء وكيف لا وقد اختلفت هذه الأمة 
الشرفة وحدها في العقائد اختلافا كثيراء حتى أنها افترقت على ثلاث وسبعين فرقة» والمصيب منها 
فرقة واحدة. ولهذا حكم با أن جميعها في النار إلا فرقة واحدة ‏ . 

وأيضا: هذا القول يؤدي إلى أن حضه سبحانه على النظر في آيات من كتابه العزيز» وأمره 
بذلك. أمر بتحصيل الحاصل. 

وكذا ما قرره سبحانه في كتابه العزيز من ادلة العقائد بادلة الوحدانية والبعث والنبوة تقرير 
لا هو معلوم لكل أحد. وهذا ما يأباه كل عاقل. 


(۱) أخرجه: الزبيدي في الإتحاف (۸/ ۰۱6۰ وأحمد في مسنده (۲/ ۳۳۲ والميثمي في مجمع الزوائد (۱۸۹/۱)؛ 
والحاكم في المستدرك (۳/ ۰01۷ والخطيب في تاريخ بغداد (۱۳/ ۳۰۷ وفي الفقيه والمتفقه (۱۸۰/۱)؛ 
والشوكاني في الفوائد اجموعة (۵۰۲). وقد رواه الترمذي »))235541١2057450(‏ كتاب الإيمان» باب ما جاء في 
افتراق هذه الامت وابن ماجه في الفتن (۳۹۹۱)ء والحاكم (۱۲۸/۱)» والقرطبي في تفسيره .)١09/5(‏ قال 
الترمذي في الأول (۲04۰): عن آبي هربرة حدیث حسن صحیح. وني رقم (۲۷6۱): عن عبدالله بن عمرو: 
حدیث غریب. 


مقدمة الصنف وشرحها 


وأيضا: فليس ابر كالعيان» ونحن قد شهدنا كثيرًا ما لم يأخذ في هذا العلم وله نجابة في غيره 
من العلوم لا يحسنون العقائد تقليدًا فضلاً عن أن يحسنوها بالنظر بل وشاهدنا كذلك بعض من 
اخذ في هذا العلم ول يتقنه. 

أما العامة فأكثرهم من لا يعتنى بحضور مجالس العلماء وخالطة أهل الخيرء يتحقق منهم 
اعتقاد التجسيم والجهة» وتأثير الطبيعة» وكون فعل الله لغرض وكون كلامه جل وعلا حرفا 
وصوئاء ومرة يتكلم ومرة يسكت كسائر البشرء ونحو ذلك من اعتقادات أهل الباطل؛ وبعض 
اعتقاداتهم أجمع العلماء على كفر معتقديهاء وبعضهم اختلفوا فیه. وكثير من أهل البادية ينكر 
البعث. ولقد آخبرني بعض من أثق به أنه سمع ذلك صریحا منهم» قال: وبعضهم ممن يحفظ لفظ 
القرآن» ولقد حكى لي بعض اصحابنا مثل ذلك عمن لا يظن به تمن يتعاطى العلم ب:«تلمسان» 
وله أصل في رياسة العلم. 

قال: وصرح لي بأن رأيه وعقيدته والعياذ بالله منه ومن عقيدته» نفي العاد البدني كرأي 
الفلاسفة أبعدهم الله تعالى وأخلى منهم الأرض والبلاد. 

قال: وجادلته في ذلك مراراء فطبع على قلبه. ولم يقبل» واظن أن المصيبة جاءت للرجل من 
مطالعته بعض كتب الفلاسفة قبل إتقان علم التوحيد على شيخ عارف. 


(۱) أهل الفلسفة هم الذين سلكوا طريق الفلاسفة وكان آغلبهم على منهج أرسطو في جميع ما ذهب إليه وانفرد به 
سوى كلمات يسيرة رما رأوا فيها رأي أفلاطون والمتقدمين. وتحدث هؤلاء الفلاسفة في الإلحيات فهم بين منكر 
ومثبت» ومن أنكر قيل: هم سوفسطائية السلمین؛ قالوا: إن العالم لم يزل وأنه لا حدث له ولا مدبر» ومن أثبت 
قالوا: إن العالم لم يزل؛ وآن له مدبرا ۸ يزل» وبعض هؤلاء قالوا: العالم ل يزل وهو حدث وله أكثر من مدبر لم 
يزالواء واختلفوا في عددهم؛ وبعض من أثبت وقالوا: إن العالم حدث وان له خالا واحدًا لم يزل؛ أبطلوا النبوات 
كلها. وأغلب الفلاسفة الإسلاميين ذهبوا إلى أن الشرائع وأصحابها آمور مصلحية عامة. والحدود والأحكام 
والحلال والحرام آمور وضعية» وأصحاب الشرائع رجال لهم حكم عمليةء ربا یژیدون باثبات الأحكام» ووضع 
الحلال والحرام مصلحة للعباد وعمارة للبلاد» وما يخبرون به من الأمور الكائنة في عالم الروحانيات من الملائكة 
والعرش والكرسي واللوح والقلم فإنما هي أمور معقولة لهم قد عبروا عنها بصور خيالية جسمانية» وكذلك ما 
يخبرون به من أحوال المعاد من الجنة والنار مثل القصور والأنهار والطيور والثمار؛ بأنها هي ترغيبات للعوام ا 
تميل إليه طباعهم. وسلاسل وآغلال وخزي ونكال في النار هي ترهيبات للعوام با تنزجر عنه طباعهم. والا ففي 
العالم العلوي لا يتصور أشكال جسمانية وصور جرمانية. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۸۲ )۸٤‏ 


مقدمه ال لمصلف وشرحها. سس اا 


وهذا شأن المتمشدقين الخائضين فيما لا يعنيهم قبل إتقان ما يعنيهم» وزادوا على العامة 
بالجدال في الباطل» والتكبر على الإنصاف في الحق» ومن ثم حرموا؛ اضر عَن َايَتيَ 
لین یتگیژورت فى الأرض بِعَبْرِآلْحَقَ4 [الاعراف: ١١٠]ء‏ اللهم أدخلنا في زمرة المفلحين 
في الدنيا والآخرة ولا تهلكنا مع امالکین يا أرحم الراحمين. 

وبعض المقلدين ينطق بكلمتي الشهادة من غير أن يعرف معناهاء ولا أن ييز الرسول من 
ال 

وني مثله وقعت آجوبة علماء «بجاية» وغیرهم من الحققين: أن مثل هذا لا یضرب له في 
الاسلام بنصیب. والعاقل في الحقيقة من أنصف من نفسه. فوالله ولا فضله تعالی وتوفيقه لخالطة 
العلم واهله لا كنا نحسن عقائد الإيمان هجرد التقلید. فضلاً عن النظر وانحنی في أودية من 
اعتقادات أهل الباطل (نهيم)'. 

فيا عجبًا لعاقل يجهل الضروريات حتی لم يشعر بحال نفسه قبل خالطة العلم» ولا شعر بحال 
العوام» ومن عرض عن النظر جملة. 

ولقد ألف علماء السنة يلت تآليف مختصرة؛ اقتصروا فيها على سرد العقائد مجردة عن 
الأدلة لتحفظها العامة ومن قصر عقله عن النظر وليرتقوا من معرفتها تقليدًا إلى البحث عن ادلتها. 

وما ذلك إلا لأنهم رأوا أكثر العامة لا يحسن العقائد ولو بالتقليد؛ فأرادوا من نصيحتهم أن 
ينقلوهم من مرتبة يخشى عليهم فيها أن يكونوا على اعتقاد مجمع فيه على الكفر إلى مرتبة مختلف 
فیها ولعلها تكون علمًا إلى العرفة. 

وبالجملة: فاهل النظر لم يصلوا كلهم إلى الحق» وإنما وصل القليل؛ فكيف من لم ينظرء وما 
ذاك إلا لما علم أن أحكام الوهم ورسوخ العوائد والمالوفات تُرّاحم النظر الصحيح في هذا العلم 
مزاحمة لا ينفك الحق عنها إلا بعسر ليس فوقه عسر. 

ولولا التوفيق الإلحي والتاييد الرباني فا أدرك الخلق شیامن معرفة من لا تكيفه العقول؛ 
ولا تحده الأوهام: «یس كمتلف ی ء و وه المي ی [الشوری: ۱ ولول 


تا آله 7 


فضل الله علي ورخمته, ما ری نکم ین احا أبد بدا [النور:۲۱]. 


(۱) كذا بالأصل. 


و الس اللشش سس سس سب مقدمةالمصئف وشرحها 


فإن قلت: قد نقل عن القاضي أبي بكر بن الطيب رحمه الله تعالی ورضي عنه أنه قال: لا 
يوجد مؤمن إلا وهو عارف بالله إلا أن أحوالهم مختلفة في ذلك فمنهم قوي القريحة على أن يعبر 
عما في قلبه ويبرهن عليه؛ ومنهم من عرف الله يقيئًا ولا قدرة له أن يعبر على ما في قلبه. 

ونقل عن طائفة من أهل العلم أن الله معروف بضرورة العقل» وأنه غرز معرفة وجوده في 
خلقه. وما أقيم من الأدلة على ذلك إنما هو استدلال على أنواع الضرورة وظاهر هذا عين ما 
آنکرت. 

قلت: ليس هذا عينه ولا يدل عليه» آما قول القاضي» فهو جار على اصله واصل الجمهور 
من أن التقلید لا يحصل معه حقيقة الامان وإنما يمحصل مع العرفة. 

وغذا كانت حقيقة الإيمان عند القاضي هو : التصدیق التابع للمعرفة» واحترز بقوله: 


(۱) قال الامام آبو محمد الحسين بن مسعود البغوي الشافعي ی في حدیث سؤال جبریل ی عن الإيمان 
والاسلام؛ وجوابه قال: جعل الني بيا الإسلام اسمًا لا ظهر من الأعمال. وجعل الإيمان اسما لما بطن من 
الاعتقاد. ولیس ذلك لأن الأعمال ليست من الإيمان» والتصدیق بالقلب ليس من الاسلام» بل ذلك تفصیل 
لجملة هي كلها شيء واحد وجماعها الدين» ولذلك قال يك «ذاك جبريل أتاكم يعلمكم دینکم». 
وقال أبو عبدالله محمد بن إسماعيل بن محمد بن الفضل التميمي الأصبهاني الشافعي في کتابه «التحرير في شرح 
صحيح مسلم»: الإيمان في اللغة هو: التصدیق فان عني به ذلك فلا يزيد ولا ينقص» لأن التصديق ليس شيئًا 
یتجزا؛ حتى يتصور كماله مرة ونقصه أخرىء والإيمان في لسان الشرع هو التصديق بالقلب والعمل بالأركان» 
وإذا فسر بهذا تطرق إليه الزيادة والنص» وهو مذهب آهل السنة. 
وقال الإمام آبو الحسن علي بن خلف بن بطال المالكي المغربي في «شرح صحيح البخاري»: مذهب جماعة أهل 
السنة من سلف الأمة وخلفها: أن الإيمان قول وعمل يزيد وينقص» والحجة على زيادته ونقصانه ما أورده 
البخاري من الآيات - يعني قوله يك «ردادوا يمسا مع لیمدیم> وقوله تعال: (وزد هة هذى 
وقوله تعالى: «وَيَزِيدُ آله آلذيرت آَهَدَوا هدی>. وتوله تعال: «والذین أَهْتَدَوَأ راهم هدی)» 
وق له تعالى: وداد لین عَاموا یعس وقوله تعالى: لأَيَْكُمْ رات مه یمتا اما ازيرت 
منوا فرَاد تم إِيمًَا» وقوله تعالى: لفَخَسُوْهُمَ قَرَادَهُمَّ یمتا وقوله تعال: وما راهم ال 
إِيمَننًا وَتَسْلِيمَا»: قال ابن بطال: فإيمان من لم تحصل له الزيادة ناقصء قال: فان فیل: الإيمان في اللغة: 
التصديق» فالجواب: أن التصديق يكمل بالطاعات كلهاء فما ازداد المؤمن من أعمال البر كان إبمانه أكمل؛ وبهذه 
الجملة يزيد الؤيمان وبنقصانها ینقص. فمتى نقصت أعمال البر» نقص كمال الإيمان» ومتى زادت زاد الإيمان 
كمالاً هذا توسط القول في الإيمان. = 


مقدمةاللصتنفوشرحها ‏ ی يبب ااا 


«التابع للمعرفة» من التصدیق التابع للاعتقاد التقليدي. أو التابع للظن أو الشك أو الوهم؛ 
فمعنی قوله: «لا يوجد مزمن إلا وهو عارف بالله» لا يوجد مومن شرعاء أي في حکم الله تعالى 
المببي على التحقيق وما في نفس الأمر لا في حكمنا نحن المبني على الظواهر إلا وهو عارف بالله. 
أي فمن ليس بعارف کالقلد ونحوه فليس بمؤمن عند الله سبحانه. 

فالقصر في لفظه قصر إفراد ردًا على من يتوهم إشراك العارف والمقلد مثلاً في صدق حقيقة 
الإيمان؛ فنبه بقصر المؤمن على العارف على خروج غير العارف من حقيقة الإيمان» هذا إن نظرنا في 
اللفظ بطريق فن البلاغة. 

وان نُظِرَ فيه بطريق فن النطق. فهو في قوة قضية كلية موجبة قائلة لكل مؤمن: فهو عارف. 

وهذه القضية يلزمها بعكس النقيض الموافق: كل من ليس بعارف؛ فليس بمؤمن. 

وبعكس النقيض المخالف لا شيء من غير العارف بمؤمن نجعله كبرى لقضية صادقة وهي 
قولنا: كل مقلد فهو غير عارف. ينتج من الأول لا شيء من القلد بمؤمن. وأخرى: من كانت حالته 
دون درجة التقليد كما هو حال كثير من ينطق بكلمتي الإيمان. 

وأما قول القاضي: «فمنهم قوي القريحة ...الخ» فبين أن المعرفة محلها القلب وسببها 
العادي وهو النظر عقلي أيضاء والنطق باللسان لا أثر له فيهما. 

فلهذا لم يكن شرطًا فيهماء بل المقصود حصول العقائد في القلب بادلتها النتجة ها عقلا 
قدر أن يعبر عن ذلك من حصلت له أم لا. 

ولا ریب في حصول حقيقة الإيمان لمثل هذاء وليس نزاعنا فيه» وإنما نزاعنا في أن ا معرفة هل 
يقول القاضي: إنها حاصلة لكل من نطلق نحن عليه اسم الإيمان» بناء على الظاهر ام لا؟ وعلى 
القطع أن هذا ما لا يقوله القاضي ولا غيره بل كل عاقل يجوز فيمن يظهر الإيمان أن يكون فيه 
مقلدًا أو ظائا أو شاکا أو متوهمّاء بل يجوز أن يكون كافرًا زنديقا. 


بالنقصان» إِدَا لا يجوز نقصان التصديق لأنه إذا نقص صار شكا وخرج عن اسم الإيمان. النووي في «شرح 


مسلم» ۰۱۳۰/۱ ۱۳۱). 


مقدمة الصنف وشرحها 


وقد يقال: بل لو نطق مظهر الإيمان بادلته. وأتقن براهینه لا قطعنا في حقه بالایان ولا 
العرفة لاحتمال أن يكون في قلبه شبهات أوجبت له شکان ول یبدها لنا؛ أو حفظ تلك الأدلة 
تقليدًا ولم يتحققهاء الا أن فرائن ال حوال لب الظن باحد الأمرين. 

وبالجملة: فالایان لا كان مرجعه إلى العرفة والعرفة من السرائر» والله سبحانه متولیها فلا 
تعرف إلا من قبله؛ وغذا زجر النى ب سعدا يق عن جزمه بالامان في حق الرجل الذي أمسك 
البي ية عن عطائه فقال له سعد: ما لك عن فلان. فوالله إني لأراه مؤمئا -بفتح همزة آراه- أي 
اعلمه فقال يَكلةِ: «أو مسلمًا» بإسكات الواو على الإضراب عن قوله إلى الحكم بالظاهر كأنه 
قال: بل تراه مسلمّاء فما بالك تقطع بإيمانه؛ لأنه من الباطن لا يعلمه إلا الله. والحديث أخرجه 
البخاري ومسلم''' وغيرهما 

هذا كله في حق الغير الظهر للإيمان» وأما الإنسان في نفسه فهو أعرف بحاله إن كان عاقلا 
ومن الجهلة من لم يعلم حال نفسه؛ فهو في درجة التقليد المختلف فيهاء ويتوهم أنه في درجة 


(۱) أخرجه : البخاري في صحيحه (41/8١)؛‏ كتاب ال زکاةه (00)» باب قول الله تعالى: لا يعور لئاست 
ِلَحَافًا»؛ عن سعد بن أبي وقاص قال: : أعطى رسول الله ا رهطا وأنا جالس فیهم قال : فترك رسول الله اة 
منهم رجلاً لم يعطه» وهو أعجبهم إلي» فقمت إلى رسول الله با فساررته فقلت: : ما لك عن فلان والله إني 
لأراه مزمئا. قال: «أو مسلً)»؛ قال : فسكت قليلاً ثم غلبني ما أعلم فيه فقلت: : يا رسول الله» ما لك عن فلان» 
والله إني لأراه مؤمئًا. قال: «أو مسلا» قال: فسكت قليلاء ثم غلبي ما أعلم فیه؛ فقلت : يا رسول الله ما لك 
عن فلان» والله إني لأراه مؤمئًا. قال: «أو مسلا يعني فقال: «إني لأعطي الرجل وغيره أحب ال منه. خشية 
أن يكب في النار على و جهه» . وأخرجه مسلم في صحيحه [775 -(۱۵۰)]ن (/777). كتاب الإيمان 1۸ - باب 
تالف قلب من يخاف على إيمانه لضعفه. والنهي عن القطع بالإيمان من غير دليل قاطع. . وقال النووي: فيه دلالة 
لمذهب أهل الحق في قوهم : إن الإقرار باللسان لا ينفع إلا إذا اقترن به الاعتقاد بالقلب خلافا للكرامية وغلاة 
المرجئة في قولهم: يكفي الإقرار» وهذا خطأ ظاهر يراه إجماع المسلمين والتصوص في إكفار المنافقين» وهذه 
صفتهم وأما قوله يك: «أو مسلًا»؛ فليس في إنكار كونه مؤمئاء بل معنا: النهي عن القطع بالإيمان وأن لفظة 
الإسلام أولى بهء فان الاسلام معلوم بحكم الظاهرء وأما الإيمان فباطن لا يعلمه إلا الله تعالى» وقد زعم صاحب 
آ ‏ ا ا ا ل مان فان الي 
َة قال في جواب سعد: «إني لأعطي الرجل وغيره أحب إل منه»» معناه: أعطي من آخاف عليه لضعف إيمانه 
أن يكفر» وأدع غيره من هو أحب إل منه كما أعلمه من طمائينة قلبه وصلابة إيمانه. النووي في «شرح مسلم» 
(۲/ ۱۵۲۰۱۵۵ ط. دار الكتب العلمية. 


العرفة. وغذا قال بعض الأئمة: من ظن أنه عرف ول يدر كيف عرف فلم یعرف. ومنهم من لم يتقن عقائد 
الإيمان ولو بدرجة التقليد» وهو كثيرء وهو الذي حملنا عليه قول القاضي من أن مراده با مؤمن: المؤمن عند 
الله وني شرعه» لا من نطلق عليه نحن لفظ المؤمن بناء على الظاهر. 

وقد صرح بمعناه شرف الدين ابن التلمساني في «شرح العام" حيث نفرض لمن يحكم عليه باليمان 
ون يحكم عليه بالکفر فنقل عن القاضي أن حقيقة الإيمان الشرعي ترجع إلى العرفة والتصديق بالقلب. 

قال: فالكفر برجم إلى الجهل بما شرط علمه في الإيمان إجماعًا أو التكذيب به. وكذلك 
الإعراض عنه بالنظر في التوحيد كفر لما يلزمه من الجهل» وكذلك الشكر والظن فإنهما يستلزمان 
انتفاء المعرفة والتقليد عند القاضي» ومن تابعه من الجمهور. 

كذلك. فانظر عزوه كفر العرض عن النظر والمقلد إلى القاضي» والجمهور ينبئك أن القاضي 
والجمهور لا يمنعان وجودهماء بل إيمانهما. 

وأما ما نقل عن طائفة من أهل العلم: أن الله سبحانه معروف بضرورة العقل.... إلخ» فان 
أرادوا أن النظر في معرفة الله تعالی تنتهي إلى الضرورة فمسلم؛ لأن معرفته جل وعلاء بل معرفة 
جميع عقائد الإيمان ما هو بالبراهين» والبراهين لابد أن تنتهي إلى مقدمات ضرورية. وإلا لزم 
التسلسلء ول ينتج القطع الذي كلفنا به في العقائد. وان أرادوا أنه معروف بضرورة العقل بدا 
بحيث لا يفتقر إلى نظر أصلاًء فلا خفاء في بطلان هذه القالة. 

وقد اختلف الأئمة بعد تحقيق بالستدل على حدوث العالم ببرهان هل دلالته بعد على وجود 
محدثه ضرورة؟ -وإليه ذهب الفخر - ام نظرية يحتاج معها إلى صميم شيء آخر؟ - وإليه ذهب 
إمام الحرمين وجماعة من الحققين على ما سيأتي تحقيقه إن شاء الله. 

فإذا كان هذا الخللاف ا E‏ للعالم التضح بحسب الظاهر دلالته فايرالا 
وهو علم وجوده جل وعلا الذي اتفقت العقلاء الا من لا يقتد به» وین سَأَلتَهُم من 
وت ولارَضَ ۳ کل عفن الْعَزِير الْعليمُ» [الزخرف: ۰]٩‏ فكيف بأغمض 


ولئن سلمت الضرورة في هذه العقيدة الواضحة تسليمًا جدلیّ وأن کل مظهر للإيمان لا 
يقلد فيها. فمن أين تلزم الضرورة في سائر العقائد الشترطهة في الإيمان. وقد علم تشتت تشتت أنظار 
العقلاء فيها ووقوع الغلط فيها لأكثرهم, ولم يوفق لاصابة الحق فيها إلا القليل. 

والحق في المسألة كان أوضح من أن يفتقر معه إلى مثل هذا الطول» لكن قد يضطر إلى بيان 
الواضح بسبب خفائه لجمود القرائح. 

ساك عاك أن حا نل ای SAA‏ رجا الا تا وا e‏ 
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فصل 

ينبغي أن نقدم قبل الشروع في شرح مسائل الفصل مقدمتين تمس الحاجة إليهما. 

© المقدمت الأولى: 

في حد علم الکلای وبيان موضوعه وفي تفسير ألفاظ یستعملها العلماء في هذا العلم. 

أما حقيقة علم الكلام: فهو العلم بأحكام الألوهية وإرسال الرسل» وصدقها في كل 
أخبارهاء وما يتوقف شيء من ذلك عليه خاصا به» وتقرير آدلتها بقوة هي مظنة لرد الشبهات وحل 
الشكوك. 

هكذا حده الشيخ ابن عرفة قال: فيخرج علم النطق. ومن ثم قال غير واحد: هو فرض 
كفاية على أهل كل قطر يشق الوصول منه إلى غيره. 

وحده التلمساني بانه: العلم بثبوت الألوهية والرسالة؛ وما يتوقف معرفتهما عليه من جواز 
العالم وحدوثه» وإبطال ما يناقض ذلك. ورده الشيخ ابن عرفة بفساد عكسه؛ لخروج احکام المعاد. 

وأما موضوعه: فماهية الممكنات من حيث دلالتها على وجوب وجود موجدها وصفاته 
وأفعاله. 

وأما تفسير الألفاظ احتاج إليها في هذا العلم: 

فمنها: لفظ «العَالم» بفتح اللام » ومعناه: كل ما سوى الله تعالى. 

ومنها: لفظ «الأول». ویعنون به: نفي الأولية» أي ليس له أول. 

ومنها: قوضم: «ما لا یزال» ویعنون به: ماله أول وهو ضد الأول. 

ومنها: «القدیم». ویعنون به الوجود الذي لا آول لوجوده» ویسمونه أيضًا: «آزلیا». 

ومنها: لفظ «الدائم» ویعنون به: الوجود الذي لا ينقضي وجوده. أي لا يلحقه عدم» 
ویسمونه أيضًا «الأبدي». 

ومنها: لفظ «احادث» ویعنون به: ما وجد بعد أن كان معدوما. 

ومنها: لفظ «الجوهر». ويعنون به: ما كان جرمه يشغل فراغا بحيث يمتنع أن يحل غيره حيث 
حل» وهو معنى المتحيزء وذلك كالإنسان واحجر لا كالعلم واللون. 

فان كان الجوهر دقيقّاء بحيث انتهی في الدقة إلى أنه لا يقبل الانقسام بوجه» فهو المسمى 
بالجوهر الفرد”". وإن كان يقبل الانقسام فهو المسمى بالجسم ويسمى كل واحد من أجزائه جسما. 


(۱) قال ابن سينا: ثم البحث عن حال الجوهر با هو موجود وجوهرء وعن الجسم با هو جوهرء وعن المقدار 
والعدد با هما موجودان» وكيف وجودهماء وعن الأمور الصورية التي ليست في مادة أو هي في مادة غير مادة 
الأجسام» وأنها كيف تكون, وأي نحو من الوجود يخصها؟ فمما يجب أن يجرد له بحث. وليس يجوز أن يكون = 
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وإنما يمتنعون من تسمية الدقيق جسمًا حال انفراده. أما إذا انضم إلى غيره سموا كل واحد منها 
جسما؛ لأن حقيقة الجسم المؤلف» وكل من الجوهرين عند الاجتماع يصدق عليه أنه مؤلف. 

ومنها: لفظ «العرض» ویعنون به: ما كانت ذاته لا تشغل فراغاء ولا قيام بنفسه وإنما يكون 
وجوده تابعًا لوجود ا جوهر» كالعلم الذي يقوم با جوهرء وكالحركة واللون» فإنها لا تشغل فراغاء بل 
الفراغ الذي شغله الجوهر قبل اتصافه بها هو الفراغ الذي شغله مع اتصافه بها من غير زيادة. 

ومنها: «الأكوان». ویعنون بها: أعراضًا مخصوصة:؛ وهي الحركة والسكون والاجتماع 
والافتراق. 

ومنها: لفظ «الواجب»”'' . ویعنونه به: حالاً يتصور في العقل عدمه» إما بالضرورة كالتحيز 


-من جملة العلم باحسوسات» ولا من جملة العلم بجا وجوده في احسوسات. لكن التوهم والتحديد يجرده عن 
احسوسات. فهو إذن من جملة العلم با وجوده مباين. 

أما الجوهر: فبين أن وجوده با هو جوهر فقط غير متعلق بالادة» والا لما كان جوهر إلا حسوسًا. 

وأما العدد: فقد يقع على المحسوسات وغير احسوسات. فهو با هو عدد غير متعلق بالمحسوسات. انظر 
«الإلهيات» لابن سينا (ص١ .)١‏ 

(۱) قال ابن سينا: ونقول أيضًا: إن واجب الوجود يجب أن يكون ذائا واحدف وإلا فليكن كثرة» ويكون كل واحد 
منها واجب الوجود» فلا يخلو إما أن يكون كل واحد منها في العنی الذي هو حقيقته لا يخالف الآخر البتة أو 
يخالفه» فان كان لا يخالف الآخر في العنی الذي لذاته بالذات ويخالفه بانه ليس هو العنی الذي هو فيهما غير 
مختلف» وقد قارنه شيء به صار هذا أو في هذاء أو قارنه نفس أنه هذا أو في هذاء ول يقارنه هذا المقارن ني الآخرء 
بل ما به صار ذاك ذاك أو نفس أن ذاك ذاك وهذا تخصيص ما قارن ذلك العنی. وبينهما به مباينة. فإذن كل 
واحد منهما يباين الآخر به. وليس يخالفه في نفس المعنى» فيخالفه في غير المعنى» والأشياء التي هي غير العنی 
وتقارن المعنى هي الأعراض واللواحق الغير الذاتیق. وهذه اللواحق فإما أن تعرض لوجود الشيء با هو ذلك 
الوجود. فيجب أن يتفق الكل فيه» وقد فرض آنها مختلفة فيه» وهذا خلف. وإما أن تعرض له عن أسباب خارجة 
لا عن نفس ماهيته» فيكون لولا تلك العلم لم تعرض. فيكون لولا تلك العلة لم يختلف» فيكون لولا تلك العلة 
لكانت واحدة أو لم تكن فيكون لولا تلك العلة ليس هذا بانفراده واجب الوجود» وذلك بانفراد واجب الوجود 
لا من حيث الوجود بل من حيث الأعراض» فيكون وجوب وجود كل واحد منهما الخاص به» المنفرد له 
مستفادًا من غبره؛ وقد قيل: إن كل ما هو واجب الوجود بغيره فليس واجب الوجود بذاته؛ بل هو في حد ذاته 
مکن الوجود. فتكون كل واحدة من هذه مع أنها واجبة الوجود بذاتها مکنة الوجود في حد ذاتهاء وهذا محال. 
فإذن لا يجوز أن يخالفه في المعنى» بل يجب أن نزيد لهذا بيائا من وجه آخر وهو: أن انقسام معنى وجوب الوجود 
في الكثرة لا يخلو من وجهين: 
إما أن يكون على سبيل انقسامه بالفصول. 
وإما على سبيل انقسامه بالعوارض, ثم من العلوم أن الفصول لا تدخل في حد ما يقام مقام الجنس» فهي لا تفيد 
ا لجنس حقيقته» وإنما تفيده القوام بالفعل» وذلك کالناطق. فان الناطق لا يفيد الحيوان معنى الحيوانية؛ بل يفيده- 
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للجرم. وإما نظرًا كوجوده تعالی» وثبوت صفات ذاته. 

ومنها: لفظ «الستحیل». ویعنون به: ما لا یتصور في العقل وجوده إما ضرورة كوجود 
الضدين في محل واحد» وزمان واحد أو نظرل؛ كوجود الشريك لمولانا جل وعلا. 

ومنها : لفظ «اجائز». ویعنون به: ما لا يلزم من تصور وجوده ولا عدمه محال لذاته إما 
ضرورة» کوجود زید ونحوه» وإما نظرا كالثواب للمطيعين» والعقاب للکافرین. 

واحترز بقوله: «لذاته" من صيرورة الجائز واجبّا لأمر خارج عن ذاته» وهو تعلق علم الله 
بوجوده كالجنة والنار» أو مستحيلاً کتعلق علم الله بعدم وقوعه. کوجود الثواب للکافرین؛ 
وحصول العقاب للمطيعين. 

© القدم الثانية: 

اعلم أن الاستدلال على أربعة أضرب: 

الأول: الاستدلال بالسبب على السبب, كالاستدلال بمس النار مثلاً على احتراق 
ال 

الثاي: عكسه؛ وهو الاستدلال بالمسبب على السبب» کالاستدلال باحتراق الشيء مثلاً على 


مس النار له ومنه الاستدلال بوجود الأثر على وجود المؤثر. 


-القوام بالفعل ذائا موجودة خاصة. فتبين أن العنی الذي يقتضي وجوب الوجود لا يجوز أن یکون معنی جنسيا 
ينقسم بفصول أو أعراض» فبقي أن یکون معنی نوعيًا فتقول: ولا يجوز أن تکون نوعیته حمولة على کثبرین» لأن 
أشخاص النوع الواحد كما بينا إذالم تختلف في العنی وجب أن تکون إنما تختلف بالعوارض: وقد منعنا إمكان هذا في 
وجوب الوجود؛ وقد يمكن أن نبين هذا بنوع من الاختصار, ويكون الغرض راجعًا إلى ما أردناه فتقول: إن وجوب 
الوجود إذا كان صفة للشيء موجودًا لهء فإما أن يكون واجبًا في هذه الصفة» اي في وجوب الوجود, أن تكون عين 
تلك الصفة موجودة لهذا الموصوف فيمتنع الواحد منها أن يوجد وجودًا لا يكون صفة له فيمتنع أن يوجد لغيره» 
فيجب أن يوجد له وحده وإما أن يكون وجودها له بمكنّا غير واجب. فيجوز أن يكون هذا الشيء غير واجب 
الوجود بذاته» وهو واجب الوجود بذاته هذا خلف؛ فوجوب الوجود لا يكون إلا لواحد فقط. وبعبارة أخرى نقول: 
إن کون الواحد منها واجب الوجود ولكونه هو بعينه إما أن يكون واحداء فيكون كل ما هو واجب الوجود فهو هو 
بعينه ولیس غیره» ون كان كونه واجب الوجود غير كونه هو بعینه. فمقارنة واجب الوجود لأنه هو بعینه. ما أن يكون 
أمرًا لذاته» أو لعلة وسبب موجب غيره» فان كان لذاته» ولأنه واجب الوجود» فيكون كل ما هو واجب الوجود هذا 
بعينه» وإن كان لعلة وسبب موجب غيره» فلكونه هذا بعينه سبب» فلخصوصية وجوده النفرد سبب فهو معلول. فإذن 
واجب الوجود واحد بالكلية ليس كأنواع تحت جنس وواحد بالعد لیس كأشخاص تحت نوع» بل معنى شرح اسمه 
له فقطء ووجوده غير مشترك فیه. «الاغیات» لابن سينا (ص4۷-4۳). 
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وإذا عرفت هذا أيها القلد الناظر لنفسه بعين الرحمة» فاقرب شيء يخرجك عن 
التقليد”'" بعون الله أن تنظر إلى آقرب الأشياء إليك» وذلك نفسك. قال تعالى: وف 
آنفیگز أقَا تُبَصِرُونَ4 [الذاریات: ۰2۲۱ فتعلم على الضرورة أنك لم تكن ثم كنت. 
فتعلم أن لك موجدًا أوجدك لاستحالة أن توجد نفسكء وإلا لأمكن أن توجد ما هو أهون 
عليك من نفسك» وهو ذات غيرك لمساواته لك في الإمكان. 


الثالث: الاستدلال باحد مُسيي سبب واحد على المسبب الآخرء كالاستدلال بغليان الماء 
المركب في آنيته على النار مثلاً على حرارته» فان غليانه وحرارته مسببان على سبب واحد؛ وهو 
مجاورة النار. 

الرابع: الاستدلال باحد المتلازمين على الآخر كالاستدلال بوجوب كونه تعالى عالًا على 


وجوب قيام العلم. 
ومنهم من رد هذا إلى القسم الثاني» وهو: الاستد لال بالمسبب على السبب» وحصر 
الاستدلال في الثلائة الأول. 


فإذا عرفت هذا فالذي یصلح من هذه الا نواع لعرفته تعالى النوع الثاني والرابع» أما الأول- 
وهو الاستدلال بالسبب على المسبب- فمحال في حقه تعالى لوجوب وجوده فيستحيل أن يكون 


(۱) قال علي بن أبي طالب: إياكم والاستنان بالرجال» فان الرجل يعمل بعمل أهل الجنةء ثم ينقلب لعلم الله فيه فیعمل 
بعمل أهل النار» فيموت وهو من أهل النار» وان الرجل ليعمل بعمل أهل النار» فينقلب لعلم الله فيه » فيعمل بعمل 
أهل الجنة فيموت وهو من أهل الجنة. قال: يقال لمن قال بالتقليد: لم قلت به وخالفت السلف في ذلك فإنهم لم يقلدوا ؟ 
فان قال: قلدت لأن كتاب الله تعالى لا علم لي بتأويله وسنة رسول الله َة م احصهاء والذي قلدته قد علم ذلك 
فقلدت من هو أعلم مني» قيل له: آما العلماء إذا أجمعوا على شيء من تأويل الكتاب وحكاية السنة أو اجتمع رأيهم 
على شيء فهو لا شك فیه» ولكن قد اختلفوا نیما قلدت فيه بعضهم دون بعض» فما حجتك في تقليد بعضهم دون 
بعض؟ وكلهم عام ولعل الذي رغبت عن قوله أعلم من الذي ذهبت إلى مذهبه. فان قال: قلدته لأني أعلم أنه 
صواب» قيل له: علمت ذلك بدليل من كتاب أو سنة أو إجماع؟ فان قال: نعم» أبطل التقليد» وطولب با ادعاه من 
الدلیل» وإن قال: قلدته لأنه أعلم مني؛ قيل له: فقلد كل من هو أعلم منك» فإنك تجد من ذلك خلقا كثيراء ولا حص 
من قلدته. 
ثم قال الشوكاني: وقد أجمع العلماء على أن مالم يتبين وم يستيقن فليس بعلم وإنما هو ظن؛ والظن لا يغي من الحق 
شيئًا. ثم قال: ولا خلاف بين علماء الأمصار في فساد التقلید. ثم صرح بأن المقلد ليس من العلماء باتفاق أهل العلم. 
انظر «قطر الولي على حديث الولي» للشوكاني (ص۱۳۹-۱۳۷ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 


۷۲ 
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وإنما قلنا: إنه أهون عليك من نفسك. لا في إيجادك نفسك من زيادة التهافت. وهو 
فعله. فإذا كانت ذاته نفس فعله لزم احذور المذكور. 


©» ص/ واذا عرفت هذا أيها المقلد الناظر لنفسه بعين الرحة فأقرب الأشياء شيء 
يخر جك بعون الله تعالى من التقليد أن تنظر إلى أقرب الأشياء إليك وذلك نفسك. قال الله تعالى: 
وق آنفیکز اقلا تُبَصِرُونَ» [الذاريات: :]7١‏ فتعلم على الضرورة أنك لم تكن ثم كنت» 
فتعلم أن لك موجدًا أوجدك لاستحالة أن توجد نفسك, وإلا لأمكن أن توجد ما هو أهون 
عليك من نفسك, وهو ذات غيرك لمساواته لك في الإمكان. 

وإنما قلنا: إنه أهون عليك من نفساك. لا في إيجادك نفسك من زيادة التهافت, والجمع 
بين متنافيين» وهو تقدمك على نفسك وتأخرك عنهاء لوجوب سبق الفاعل على فعله فإذا 
كانت ذاته نفس فعله, لرم احذور المذكور. 

© الشرح/ الإشارة بهذا راجعة إلى مضمون ما سبق وهو ضعف التقلید. والخشية على 
صاحبه» وكيفية النظم للاستدلال بالنفس أن تقول: أنا لم اکن ثم كنتء أو أنا موجود بعد عدم» أو 
آنا حادث. كلها بمعنى؛ وکل ما لم يكن ثم کان» أو كل موجود بعد عدم» أو كل حادث فله موجود 
آوجده. ينتج هذا البرهان: أن لي موجودًا أوجدني. 

أما المقدمة الأولى» وهي الصغری. فلا تفتقر إلى دلیل؛ لأنها معلومة بالضرورةء لأن كل 
عاقل لا یرتاب في أن هيثته المخصوصة التى هو عليها وبها تحققت حقيقة الانسانية مثلاً كانت 
معدومة ثم كانت . ۱ 

وأما القدمة الثانية» وهي الكبرى, الحاكمة بافتقار کل حادث إلى حدث - بکسر الدال - 
فمنهم من يدعي آنها ضرورية لا تفتقر إلى دليل» حتی قال الفخر في «العام»: إن العلم بها مرکوز 
في فطرة الصبيان» فانك |ذا لطمت وجه حي من حيث لا یراك وقلت له: إن هذه اللطمة حصلت 
من غير فاعل ألبتة لا يصدقك. 

بل في فطرة البهائم بان الحمار إذا أحس بصوت الخشبة فزع لأنه تقرر في فطرته أن حصول 
صوت الخشبة بدون الخشبة محال. 

ومنهم من يقررها بوسط - أي بدلیل- فيقول: إن الحادث إذا حدث في الوقت المعين 
فالعقل لا يمنع صحة تقدمه على الوقت الذي وجد فيه باوقات أو تأخره عنه بساعات. 
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فاختصاصه بالوجود في ذلك الوقت بدلاً عن العدم المجوزء یفتقر إلى خصص - بکسر 
الصاد- والا كان أحد الأمرين التساویین مساويًا لذاته راجخا لذاته» وهو محال ضرورة. فتعين أن 
يكون الترجيح للوجود بدلاً عن العدم بمرجح منفصل عن الحادث وهو الفاعل الختار جل وعلا. 

هذا إن قلنا: الوجود والعدم بالنسبة للممكن متساويان وهو المختار. 

أما إن قلنا: إن العدم أولى به من الوجود لقبول یاه بلا سبب» فأظهر في الاحتياج إلى الصانع 
لئلا يلزم ترجيح الوجود المرجوح بلا مرجح. 

والصحيح: أن العلم بتلك المقدمة الكبرى نظريء إلا أنه يحصل بنظر قریب. كما قررناه 
الان ولأجل قربه ظن قوم أن ذلك العلم ضروري. 

وأما مبالغة الفخر بأنه في فطرة الصبيان. فممنوع عمومه في جميعهم. 

وان أراد في فطرة أكثر مميزيهم فمسلّم؛ لكن لا نسلّم أنه لا علم لمميزيهم إلا الضروري حتی 
يلزم ما ذكرء كيف ونحن نرى أن الصبيان لا ينفكون من علوم نظرية. لا سيما القريبة التي لا 
تعارضها شبهة؛ ويتمحض”"'' العقل فيها. 

وأما المبالغة بأنه مركوز ایض في فطرة البهائم بدليل ما ذكر من صوت الخشبة» فمن أعجب 
ما يذكر أن البهائم تدرك قضايا كلية ولوازمهاء فلو قذر حمار أو حيوان غيره لم يُضرب قط بخشبة ۸ 
ينفر بصوتها ألبتة» لكن إذا تكرر عليه ذلك التألم عند سماعها تخيل من حسها الا لمفارقته المؤلم» 
وعدم التمييز والانفكاك في خياله» كما أن السليم ينفر من الحبل البرقش بقارنة الإيذاء عنده لهذا 
الشكل» وهذا من الخيالات لا من التمييز العلمي» والله تعالی أعلم. قال معناه شرف الدين بن 
التلمساني. 

وهذه الطريقة؛ أعني طريقة من يستدل على افتقاره الحادث إلى سبب. طريقة من يشوب 
امحدوث بالامکان عند الاستدلال علی وجرت الصا وعلی هذه الطريقة عول [مام احرمین. 

وقد اختلف السلمون في منشأ احتیاج احادث ۳ إلى الصانع» فقیل: الامکان» وهو اختیار 


(۱) انحض: کل شيء خلص حتی لا يشوبه شيء مخالطه. 
(۲) قال النابلسي في کتاب «الوجود» (ص۳۹-۳۷): اعلم أن جمیم الحوادث وامحسوسات العقولات والوهومات 
والتخیلات ممن كان وما یکون ما هو کائن إلى الأبد» ما قام وثبت بنفسه ولا یقوم ویثبت بنفسه. ولا هو قائم = 
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ناصر الدين البيضاوي وجماعة. 

وقيل: الحدوث. وهو عمدة أكثر المتكلمين. وقیل: بمجموعهما. وقيل: الإمكان بشرط 
الحدوث. 

والحق أنها كلها طرق موصلة إلى العلم بالصانع» وهي إما أن تعتبر في الذوات أو في 
الصفات. فيكون الطرق الموصلة إلى العلم ثمانية من ضرب آربعة في اثنين» وان سقط منها الامکان 
بشرط الحدوث. لأنه يرجع في الصورة إلى طريق الاستدلال بمجموع الإمكان والحدوث» وسقط 
بسببه من الثمانية طريقان» فتبقى ستة طرق. 

وكذا عدها الفخر في الأربعين» وعدها في المعالم أربعة» کانه أسقط منها الطريقين الأخيرين 
لتركهما من الأولين. 

والفرق بين الاستدلال بطريق الإمكان الجرد وبين غيره من الطرق: أن العلم بحدوث العام 
یتاخر في طريق الإمكان الجرد عن العلم بالصانع وفي غيره يتقدم. 

وبيانه: آنا إذا حققنا أن العالم ممكن بذاته» ويدل على ذلك افتقاره» وأن كل ممكن بذاته من 
حيث هو قابل للوجود والعدم ٠‏ فالوجود له ليس من ذاته. وكل من ليس له الوجود من ذاته ؛ 


-وثابت بنفسه؛ وإنما هو حتاج ومفتقر إلى الوجود ليقوم ويثبت به كما هو مشاهد معلوم» ووجوده الذي هو قائم 
وثابت به مشاهد معلوم بديهي» والخلق والتقدير والتصوير والتكوين نما هو واقع على جميع الحرادث المذكورة 
لا على ذلك الوجود الذي هو قيوم مثبت لجميع الحوادث كما ذكرنا. ولا يصح أن يكون الوجود وقع عليه إيجاد 
الوجود بعد أن 1 يكن کذلك. فيلزم عليه أن يكون عدماء فيصير وجوداء والعدم ضد الوجودء لا خلاف 
الوجود . كذلك أيضًا م يرد في الشرع بمقتضى الكتاب والسنة أن الله تعالى خلق وجودًا اصلا وإنما ورد أن الله 
تعالى خلق كل شيء وأنه خلق السموات والأرض» فالخلق منه تعالى واقع على الأشياء التي هي الحوادث 
المحسوسات والمعقولات كما ذکرناه. لأن الخلق منه تعالی واقع أيضًا على وجود الأشياء التي هي قائمة به وایضا 
لو كان الله تعالى خالقًا للوجود لكان خالقًا لا إله آخر مثله سبحانه تقوم به الأشياء وتثبت» فإن الوجود هو الذي 
تقوم به الأشياء وتثبت كما هو مشاهد معلوم بالبداهة. والوجود كما هو معلوم مشاهد من حيث هو وجود فیوم 
على الحوادث مثبت اء غير ختلف في قيوميته لكل شيء وتثبيته لم. فلا هو شيء أزيد منه في شيء آخرء ولا 
أنقص ولا أقوى ولا أضعف. ولا هو مقدر بمقدار في شيء دون مقدار في شيء آخر. وإئما الأشياء مقدرة في 
احوافا وامکانها دون الوجود كما قال الله تعالى: «وعلن کل شنم فقَدّرهء تقدیرا». وقال تعال: نا 
کل شین هیقر وقال تعالى: : ڪل سء عددهد 4 يمِقَدّارٍ4: وقال تعالى: وان ین ی ء إل 
یندا 5-7 وما هه إل بِقدَرٍ مُعْلُور4. 


فصل في الأسباب المعينة على عدم التقلید 


فالوجود له من غيره. 

ثم ذلك الغير لابد أن يكون واجب الوجود لذاته وإلا لافتقر إلى من يفتقر إليه العالم» ودار 
وتسلسل على ما سيأتي إن شاء الله بيانه في دليل قدم الصانع» والدور والتسلسل محال؛ فثبت العلم 
بوجود مؤثر واجب لذاته» فقد خرج لك من هذا العلم بالصانع» لكن مع احتمال أن يكون صانعًا 
باللزوم الذاتي» فلا يكون العالم حادئا بل فدیاه كما يقول الفلاسفة. 

واحتمل أن يكون صانعا بالاختیار فيكون العالم حادئاء فيحتاج إلى دليل آخرء لإثبات هذا 
الطلب. أعني مطلب حدوث العالم بعدما فرغت من مطلب وجود الصانع الذي نظرك فيه ونظر 
الفيلسوفي واحد. وإنما تنفرد عنه بهذا الطلب الثاني. 

فإنه لم يهتد هو لیه فتقول: صانع العالم إما أن يكون أوجبه لذاته. أو اقتضاه بطبعه. أو 
أوجده باختياره» وجهات التأثير منحصرة في هذه الأوجه الثلاثة» ووجه الحصر: أن كل مؤثر لا 
يخلو إما أن يصح منه الترك آولاه والأول: الفاعل الختار والثاني: إما أن يتوقف افتقاره على 
شرط وانتفاء مانع أولاء والأول الطبیعة. والثاني العلة. 

ثم نقول: لا جائز أن يكون المؤثر في هذه الممكنات موجبًا ها بذاته کالعلة» ولا مقتضيًا ها 
بطبعه» لأن ما يؤثر كذلك لا يجوز أن يخصص مثلاً عن مثل لاستحالة الاختلاف في معلول العلة 
الواحدة؛ ومطبوع الطبيعة الواحدة؛ وفاعل العالم قد خصص مثلاً عن مثل» فتعين أن يكون موجدًا 
بالاختيار. 

فنقول: العالم موقع بالاختيار» وكل موقع بالاختيار حادث. إذ اختيار وجوده يستلزم سبق 
عدمه"؟؛ وإلا لكان تحصيل الحاصل في الوجود وثبوت تمكن ما لا يصح كونه في العدم؛ فيتتج العالم 
حادث. فأنت ترى كيف تأخر العام بحدوث العالم في هذه الطريقة على العلم بوجود الصانع. 

فقد ظهر الفرق بين هذه الطريقة وغيرها من الطرق . 

وقوله: (فتعلم أن لك موجذا أوجدك) : يعنى غيرك بدليل ما بعده » وهذه نتيجة الدليل 


)١(‏ روى مسلم في صحيحه [۲۱۵- (170)] كتاب الإيمان» ٠١‏ - باب بیان الوسوسة في الإيمان وما يقوله من 
وجدهاء وفيه بسنده عن أبي هريرة قال: قال لي رسول الله ب «لا يزالون يسألونك يا أبا هريرة» حتى يقولوا: 
هذا لله فمن خلق الله؟٠‏ قال: فبينا آنا في السجد إذ جاءني ناس من الأعراب فقالوا: يا أبا هريرة هذا الله فمن 
خلق الله؟ قال: فاخذ حصى بكفه فرماهم. ثم قال: قومواء قوموا» صدق خليلي. 


فصل في الأسباب العينة على عدم التقليد 


المذكور إلا أنه استغنى فيه بذكر المقدمة الصغرىء وهو قولنا: أنا لم اکن ثم كنت. وحذف الکبری؛ 
وهي: كل من لم يكن ثم كان فله موجد أوجده للعلم بها. 

وقوله: (لاستحالة أن توجد نفسك): يعني أنك لا احتجت إلى مرجح لوجودك على 
عدمك السابق لزم أن يكون ذلك المرجح غيرك. 

وقوله: (وإلا لأمكن أن توجد ما هو أهون عليك من نفسك): أن تقول: لو أمكن أن 
توجد نفسك لأمكن أن توجد ذات غيرك. 

والثاني باطلء فالقدم مثله . 

بيان الملازمة: أن القدرة" على اختراع أحد المثلين قدرة على اختراع مثله» والممكنات متساوية 
في الإمكان المصحح لتعلق القدرةء فالقدرة على إيجاد بعضها اختراعًا قدرة على إيجاد جمیعها. 

وال بيان الملازمة أشار بقوله: (المساواته لك في الإمكان). أي لمساواة غيرك لك في الإمكان؛ 
وأما بطلان الثاني وهو أن إيجاد الانسان ذات غيره متنع» فلا یفتقر إلى بیان لأن کل عاقل يدرك من 
نفسه العجز عن ذلك. 

قوله: (وإنما قلنا أنه أهون عليك): كما اشتملت الملازمة على دعوتين: 


(۱) قال الأشعري في «مقالات الاسلامیین»: اختلفوا هل يوصف الباري بالقدرة على لطيفة لو فعلها من علم أنه لا 
يؤمن لآمن؟ 
فقال آهل الإثبات جميعاء وبشر بن العتمر؛ وجعفر بن حرب: إن الله سبحانه يقدر على لطيفة لو فعلها من علم 
أنه لا يؤمن لامن, غير أن جعفر بن حرب كان يقول: إنه إن فعلها من علم أنه لا يؤمن لم يكن يستحق من 
الثواب على الإيمان ما يستحقه إذالم يفعلها به» فعرضه الله سبحانه بان لم يفعل ذلك به للمنزلة السنيةء والأصلح 
هم ما فعله الله سبحانه بهم» وم يكن بشر يقول: إن الله سبحانه لو فعل اللطيفة لم يكن الذي فعل به يستحق من 
الثواب دون ما يستحق إذا لم يفعلها به» ثم رجع جعفر بن حرب عن القول باللطف بعد ذلك فيما حكي عنه. 
وقال بشر: إن ما يقدر الله عليه من اللطف لا غاية له ولا نهاية» وعند الله من اللطف ما هو اصلح ما فعل وم 
يفعله» ولو فعله بالخلق آمنوا طوعًا لا كرماء وقد فعل بهم لطفًا يقدرون به على ما كلفهم. 
وقالت المعتزلة كلها غير أن المعتمر قال: إنه لا لطف عند الله لو فعله بمن لا يؤمن لآمن؛ ولو كان عنده لطف لو 
فعله بالكفار لآمنوا ثم لم يفعل بهم ذلك لم يكن مريدًا متفعتهم - فلم يصفوا ريهم بالقدرة على ذلك - تعالى الله 
عما یقولون علوًا كبيرًا. انظر «مقالات الإسلاميين» (ص۷) ۲). 


۳۷ 
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فان قلت: كيف أعلم ضرورة سبق عدمي» وقد كنت ما في صلب آبي. وكذا بي في 
صلب أبيه» وهلم جرًا. غاية الأمر آني أعلم ضرورة تحولي من صورة إلى صورة لا من 
عدم إلى وجود. كما ذكرت؟ 

فالجواب: أن ذاتك الآن أكبر من النطفة التي نشأت عنها قطعاء فتعلم على الضرورة أن ما 
زاد كان معدوماء ثم كان وإذا كان معدومًا ثم وجد فلا بد له من موجد. فقد تم لك البرهان 
القاطع بهذا الزائد من ذاتك على وجود الصانع دون حاجة إلى غيره. 


إحداهما: أن من أمكن أن يوجد نفسه أمكن أن يوجد غيره. 

الثانية: أن إيجاد غبره آهون عليه من إيجاد نفسه. احتاج إلى الاستدلال عليهماء فاستدل على 
الأولى بقوله: «لساواته لك في الإمكان». واحتج هنا على الثانية» فبين أن وجه (الأهونية) قي 
إيجاد الغير: ل ا أ 
أن يتقدم على نفسه لكونه فاعلاً لها. 

والفاعل قبل فعله ضرورة» ويجب تأخبره لكونه عين فعله. وهو قول متهافت - أي 
متساقط ومنه: تهافت الفراش ف 'النانت آي تساقط. 

9 ص/ ان قلت كيف اعلم ضرورة ميق عدمي وقد کنت ما في صلب أي وکذا 
أبي في صلب أبيه وهلم جرًا. غاية الأمر أن أعلم ضرورة تحولي من صورة إلى صورة”" لا من 


(۱) كذا بالأصل. 5 
(۲) قال تعالى: «ولقد َلفنا الس ين سل من طن 9 ثُمّ جعلته له فى قرار كات 9 ر 


صل پم دك ع ب در مت سر و ب ري 


e‏ مه كلقن هة حطسا فكسَوكا العم لما لما ثم أنشاشه 
عَلقًا اک َتَبَارَكَ آله أَحْسَنْ أْنلقین 4 [الومنون: ۱6-۱۲]. قال ابن كثير في «تفسیره»: يقول تعالى مخبر 
ا اا ار ما منود ثم قال اين 
كثير: لتم جعلتَه تُطفَةٌ4 هذا الضمير عاند على جنس الانسان كما قال في الآية الأخرى: لود حلقَ 
رسن بن یل نهر تین سید 5: ۷ ۸] آي ضعیف. كما قال: 
از لكر ین ماء هرك فَجَعَلسَهُ فى قرا مكين» [الرسلات:۰۲۰ ۲۱] يعني الرحم معد لذلك 
مهيا له ال در موم فَقَدَرَئا عم آلْقَدِرُونَ4 [الرسلات: ا ۳ أي مدة معلومة واجل 
معین حتی استحکم وتتقل من حال إلى حال وصفة ال صفةء وغذا قال مهنا: 5 تُر حلفا َة عَلَقَدّه أي 
ثم صيرنا النطفة وهي الماء الدافق الذي يخرج من صلب الرجل وهو ظهره وترالب المرأة وهي عظام صدرها ما 
بين الترقوة إلى السرة» فصارت علقة حمراء على شکل العلقة «فْحَلتا لعف مُضْعَةُ4 کالبضعة من اللحم 
فعض سم يعني شكلاها ذات راس ويدين ورجلين ببظامها وعصبها وعروتها فک 
الوم ماك اي جعلنا على ذلك ما يستره ويشده ويقويه ثم شاه حلفا ءاخر أي ثم 
الروح فتحرك وصار خلقا آخر ذا سمع وبصر وإدراك وحركة واضطراب» #قْتَبَارَكَ ک الله دا كَلقينَ» 
انظر «تفسير ابن كثير» (۲۸/۳). 
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عدم إلى وجود» كما ذكرت؟ 

فالجواب: أن ذاتك الآن أكبر من النطفة التي نشأت عنها قطعًا. فتعلم على الضرورة أن 
ما زاد کان معدومًا ثم كان. وإذا كان معدومّا ثم وجد فلابد له من موجد فقد تم لك البرهان 
القاطع بهذا الزائد من ذاتك على وجود الصانع دون حاجة إلى غيره. 

© ش / هذا اعتراض على المقدمة الصغرى القائلة: أنا لم أكن ثم كنت. 

وتقريره: أن يقال: لا نسلّم آني لم اکن ثم كنت. قولکم: «أن ذلك معلوم بالضرورة منوع 
وسند النع: أني أعلم أن مادتي التي تكوّنت منها كانت في صلب آبي؛ وكذا مادة أبي التي تكون 
منها كانت في صلب أبيه. ولعل الأمر كان هكذا إلى غير نهاية. 

وإذا لاح الاحتمال سقط الاستدلال» غاية الأمر أني أعلم ضرورة تبدل الصور علي لا سبق 
لعدم لذاتي ودليلكم مبني على أن نفس الذات لم تكن ثم كانت لا على أن صورتها لم تكن ثم 
كانت. 

أجاب با حاصله: أن الذات من باب الكل المجموع والماهية المركبةء ومن لازمها انعدامها 
بانعدام جزئهاء ومن العلوم ضرورة أن جزثها الأكبر الزائد على النطفة لم يكن ثم كان فصدق 
قولنا في الصغرى: أنا لم أكن ثم كنت. 

وأن العلم بذلك ضروري. إذ «آنا» ونحوه من الكنايات عبارة عن افیکل المخصوص من 
روح وبدن» لا عن بعضه عند احققین على ما تقرر في محله وإذا ثبت أن جزءًا من ذاتي لم يكن ثم 
كان فذاتي لم تكن ثم كانت» فاحتاج إلى موجد لذاتي» ويتعين أن يكون غيرها لثلا يلزم التهافت 
المذكور» قصارى الأمر تطرق احتمال أن يكون بعض ذاتي في الأصل كالنطفة مثلا أثر في فعل 
للبعض الزائد عليها لأنها مغايرة لمجموع ذاتي» لكن سنذكر بعض هذاء برهان بطلانه؛ لأن الذي 
قصدنا أن نستنتج من البرهان السابق إنما احتياج الذات إلى موجد. 

أما تحقيق ذلك الموجد ما هوء وتحقيق حدوث كل جزء من أجزاء الذات» بل وكل جزء من 
أجزاء العالم» فسيتبين بعد إن شاء الله تعالى على الكمال؛ على أن إسناد إيجاد شيء من الذات 
لبعضها يندرج بطلانه فيما ذكرناه من البرهان على بطلان إيجاد الذات نفسهاء وهو ما آلزمناه على 
ذلك التقدير من صحة إيجادها غيرها. 

إذا لو كان لبعض الذات خاصية الاختراع للممكن» آمکن للذات أن تخترع غيرها من حيث 
اشتماها على ذلك البعض الذي يصح منه الاختراع وهو باطل على الضرورة. 


فصل في الأسباب المعيئة على عدم تسس سس ب«۷ 


ثم إذا نظرت إلى هذا الزائد من ذاتك وجدته جرمّا يعمر فراغاء يجوز أن يكون على 
ما هو عليه من المقدار المخصوص والصفة المخصوصة. وأن يكون على خلافهاء فتعلم قطعا 
أن لصانعك اختيارًا في تخصيص ذاتك ببعض ما جاز عليهاء فيخرج لك من هذا البرهان 
القاطع على أن النطفة التي نشأت عنها يستحيل أن تكون هي الموجدة لذاتك لعدم إمكان 
الاختيار لها حتى تخصص ذاتك ببعض ما جاز عليها. 

وأيضًا: لا طبع لها في وجود ذاتك. ولا لكنت على شكل الکرة لاستواء أجزاء 
النطفة» ولا في نموهاء ولا لكنت تنمو أبدًا. 


فان قيل: لعل ذلك البعض إنما أثر بالطبع بشرط الاتصال والكينونة في الرحم. 

قلنا: يلزم أن ينقطع تأثيره بعد الانفصال عن الرحم. كيف ومعظم الذات بعد الانفصال» 
وجد على أن اختلاف الذات وتخصيص کل جزء منها با يجوز على غيره» منم قطعًا أن يكون 
لعلة ۲۲ أو طبيعة فيها تأثير» فتعين أن التأثير فيها إنما هو بالاختیار والممكنات بالنسبة إلى الفاعل 
الختار سوام فظهر أن البرهان السابق يقتضي أن الموجد للذات ليس نفسها جزءها ولا جزء من 
أجزائها. وسنزيد ذلك بيائا بعد إن شاء الله تعالى. 

قوله: (فتعلم على الضرورة أن ما زاد كان معدومًا ثم كان): يعني وبسبب ذلك صدق ما 
دعیناه من كونك تعلم ضرورة أنك لم تكن» ثم كنت لأن المركب لا وجود له إلا بجميع أجزائه. 

© قوله: ثم إذا نظرت إلى هذا الزائد من ذاتك وجدته جرمًا يعمر فراغاء يجوز أن 
يكون على ما هو عليه من المقدار الملخصوص, والصفة المخصوصة, وأن يكون على خلافهاء 
فتعلم قطعًا أن لصانعك اختيارًا في تخصيص ذاتك ببعض ما جاز عليها. 


(۱) قال ابن سينا: والعلل كما سمعت صورة وعنصر وفاعل وغاية» فنقول: إنا نعني بالعلة الصورية: العلة التي هي 
جزء من قوام الشيء؛ بكون الشيء بها هو ما هو بالفعل» وبالعنصرية: العلة التي هي جزء من قوام الشي» يكون 
بها الشيء هو ما هو بالقوة» وتستقر فيها قوة وجوده؛ وبالفاعل: العلة التي تفيد وجودا مبايئًا لذاتها. أي لا تكون 
ذاتها بالقصد الأول محلاً لما يستفيد منها وجود شيء يتصور بهاء حتى يكون في ذاتها قوة وجوده إلا بالعرض» 
ومع ذلك فيجب ألا يكون ذلك الوجود من أجله من جهة ما هو فاعل» بل إن كان ولابد فباعتبار آخرء وذلك 
لأن الفلاسفة الإلهيين ليسوا يعنون بالفاعل مبدأ التحريك فقطء كما يعنيه الطبيعيون» بل مبدأ الوجود ومفيده» 
مثل الباري للعالم: وأما العلة الفاعلية الطبيعية فلا تفيد وجودًا غير التحريك بأحد آنحاء التحريكات فيكون مفيد 
الوجود في الطبيعيات مبدأ حركة. ونعني بالغاية: العلة التي لأجلها يحصل وجود شيء مباين لها. انظر «الإليات» 
لابن سينا (ص۲۵۷). 
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فيخرج لك من هذا البرهان القاطع على أن النطفة التي نشأت عنها يستحيل أن تكون 
هي الموجدة لذاتك لعدم إمكان الاختيار ها حتى تخصص ذاتك ما جاز عليهاء وأيضًا لا طبع ها 
في وجود ذاتك وإلا لكنت على شكل الكرة لاستواء أجزاء النطفة ولا في نموهاء وإلا لكنت 

©الشرح: تقدم انخصار جهات التأثير في آوجه ثلاثة. وهي: التأثر بالاختيار» والتأثير 
بالطبيعة. والتأثر بالعلة» وأن وجه الحصر: أن كل مؤثر إما أن يصح منه الترك لأثره كالكاتب 
لکتابته. والمتحرك غير المرتعش لحركته عند القدري ٩۳‏ لا عند السني القائل بعدم تأثير القدرة 
الحادثة أولاً. 

والأول: الفاعل الختار ويلزمه أن يكون حيًا عالما قادرًا مريدا. 

والثاني: إما أن يتوقف اقتضاؤه على شرطهء وانتفاء مانع» كما يقول الطبايعي في إحراق 
النار. أو نفع الأدوية مثلاًء فإنه قد يمنع منها مانع أولأء كما يقوله الفيلسوفي في حركة اليد مع حركة 
الفتاح مثلًء فانه يستحيل أن يمنع من حركة المفتاح أو الخاتم الكاتبين في اليد مانع عند حركته. 

والأول: الطبيعة. والثاني: العلة. 

فإذا عرفت هذا فهذه الأوجه الثلاثة كلها مستحيلة في النطفة. 

أما تأثيرها فيما نشأ عنها بالاختيار فضروري البطلان» إذ الحياة والقدرة والارادة والعلم 
لازمة للمؤثر بالاختیار: وهي جماد لا تتصف بشيء من ذلك قطعا. 

وایضا لو اثرت النطفة بالاختيار لما اختص تأثيرها بهذه الذات التي تكونت عنها دون 


غيرها. 


(۱) القدرية: هم الذين نسبوا التقدير إلى انفسهم لا إلى الصانع» كانت العتزلة قدرية» وقالوا: إن الله ليست له قدرة 
ولا |رادة» وأفعال العباد خلوقة هم وليس الله خالق لأفعاهم» وكان أبو ال هذيل العلاف شيخهم الأكبر يقول 
بتناهي مقدورات الله حتى إذا انتهت لم يعد قدارًا على شيء وفسر قدرة الله بأنها علمه. واختلفت المرجئة» 
فمنهم من مال إلى قول المعتزلة» ومنهم من أثبت القول بالقدر كأبي شمر وحمد بن شبيب» ومنهم من لا یقول 
بالجير ولا بالقدر كاليونسية والغسانيق والقدر والجبر متضادان وکان العتزلة قدرية» ونقیضهم الجبرية» ومنهم 
جهم بن صفوان الذي قال: إن الانسان لا يقدر على شيء ولا یوصف بالاستطاعة؛ وإنما هو جبور في أفعاله لا 
قدرة له ولا إرادة ولا اختيار» وإنما يخلق الله الأفعال فيه على حسب ما يخلق في سائر الجمادات» وتنسب إليه 
الأفعال مجارًا كما تنسب إلى الجمادات. انظر «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۳۱۵). 


فصل في الأسباب العيتة على عدم التقلید سس ۸ 


ولکانت هذه الذات الکاملة آحری أن توثر في إيجاد الذوات لاشتماها على النطفة الدعی 
ها القدرة على التأثير» ولا فیها أيضًا من الا وصاف الناسبة للتأثير کالعلم والارادة والقدرة والحياة 
وغير ذلك. وعجزها عن ذلك معلوم بالضرورة. فأحری ما هو آضعف منها. 

وأما تأثیرها بالطبع وفي معناه العلة فباطل لاختصاص هذه الذات بقدار خصوص وصفة 
خصوصة ونسبتها أعني النطفة إلى جميع القادیر والصفات نسبة واحدة. فتعین أن یکون الفاعل 
ختارا له إرادة يرجح بها بعض الجائز على بعض. 

وأيضًا: فكل من النطفة والذات جواهر متمائلة» ومع ذلك اختص بعضها بقوة السمع 
وبعضها بقوة البصر» وبعضها بقوة الشمء وبعضها بقوة العقل» إلى غير ذلك من الاختلافات التي لا 
تحصى. 

وکل يجوز أن يكون في مكان صاحبه. وان يكون على خلاف ما هو علیه. والطبيعة 
والعلة”'' يستحيل أن يخصصا مثلاً عن مثل . 

قوله: (فتعلم قطعًا أن لصانعك اختيارًا): ادعى دعوتين على الترتیب: الأولى: أن صانع 
ذاتك فاعل مختار. واحتج ببرهان من الشكل الأول» حذف فيه الكبرى للعلم بها. 
۱ وتقريره أن تقول: ذاتك قد اختصت بجائز بدلاً عن جائزء باعتبار مجموعهاء وباعتبار 
أجزائها. وکل من كان کذلك ففاعله ختار لفعله ينتج ذاتك فاعلها ختار لفعلها؛ وذکر الصغری 
ظاهر. فان جموع الذات قد اختصت ببعض القادیر من كونه ذا طول خصوص وعرض خصوص» 
والطول اکثر من العرض مثلاء مع جواز أن یکون على خلاف ذلك. 

والأشكال ال هندسية كلها في حقه جائزة لا رجحان لبعضها على بعض باعتبار ذاته. 


(۱) قال ابن سينا في «الامیات»: کل علة فنها من حيث هي تلك العلة ها حقيقة وشيئية» فالعلة الغائبة هي في 
شیئیتها سبب؛ لأن تكون ساثر العلل موجودة بالفعل عللا» والعلة الغائبة في وجودها مسببة لوجود سائر العلل 
عللاً بالفعل» فكأن الشيئية من العلة الغاثبة علة علة وجودهاء وکان وجودها معلول معلول شيئيتهاء لکن شيئيتها 
لا تکون علة ما لم تحصل منصورة في اللفس أو ما يجري مجراهاء ولا علة للعلة الغائبة في شيئيتها الا علة آخری 
غير العلة التي تحرك إليها أو یتحرك إليها. واعلم أن الشيء یکون معلولاً في شيئيته؛ ویکون معلولا في وجوده؛ 
فالعلول في شيئيته مثل الإثنينية» فإنها في حد كونها إثنينية معلولة للوحدة والعلول في وجوده ظاهر لا يخفى. 
انظر (الإلهيات» لابن سينا (ص۲۹۲). 


فصل في الأسباب المعينة على عدم التقلید 


وكذلك أيضًا: قد اختص ببعض الأعراض من الألوان والأصوات ونحوهما دون بعض. 

وأما باعتبار أجزائها: فقد اختص بعضها مع استوائها بان كان عيئاء وبعضها بان كان أذناء 
وبعضها بان كان يدَاء إلى غير ذلك من الاختلافات. وكل في محل خصوص. وله عرض مخصوص 
مع جواز غير ذلك في الجميع. 

وأما دليل الكبرى» فلان تأثير الطبيعة والعلة ”'' لما كان بالمناسبة الذاتية فيستحيل أن يناسب 
الضدین. وان يخصص مثلاً عن مثل» فتعين أن يكون الخصص لذاتك مختارا. 

الثانية من الدعوتين - وهي القصودة والأولى وسيلة إليها-: أن صانع ذاتك ليس بنطفة 
وني معناها نفي أن يكون طبيعة أو علة على العموم. 

ودليل هذه الدعوى من الشكل الثاني أن تقول: صانع ذاتك فاعل شتا ولا شيء من 
النطفة» وني معناها كل طبيعة أو علة بفاعل مختار ينتج صانع ذاتك ليس بنطفة. 

وني معناه: ليس بطبيعة ولا علة عمومًا. ودليل الصغرى والكبرى سبق. 

وایضا: قوله: GL‏ ی هذا إلزام على 
مذهب الخصوم فانهم یقولون: الطبيعة التساوية من کل وجه تقد تقتضی شكلاً متساويًا من کل وجه» 
وهو الكبرى في امركبات» ولذلك زعموا أن جور" الفلك كما كان طبيعة واحدة كان كي وإذا 


(۱) قال الأشعري في «مقالات الإسلاميين»: واختلفت العتزلة: هل خلق الله ك خلقه لعلة ام لا؟ على أربعة 
أقاويل: 

۱- فقال أبو الهذيل: خلق الله کت خلقه لعلة» والعلة هي الخلق, والخلق هو الإرادة والقول. وإنما خلق الخلق 
لنفعتهم؛ ولولا ذلك كان لا وجه خلقهم» لأن من خلق ما لا ینتفع به ولا يزيل بخلقه عنه ضررًا ولا 
ينتفع به غيره ولا يضر به غيره» فهو عابث. 

E -‏ خلق الله الخلق لعلة تکون؛ وهي النفعة. العلة هي الفرض في خلقه لهم وما آراد من 

منفعتهم» ول بت علة معه لها كان خلوقا كما قال آبو المذيل» بل قال: هي علة تکون وهي الغفرض. 

۳- وقال معمر: خلق الله الخلق لعلة. والعلة لعلة. ولیس للعلل غاية ولا کل. 

6- وقال عباد: خلق الله سبحانه الخلق لا لعلة. انظر «مقالات الاسلامیین» (۳۱۸/۱). 

(۲) اختلفوا في الجواهر هل يجوز على جمیعها ما يجوز على بعضهاء وهل يجوز أن يحل الجوهر الواحد محل ما يجوز أن 
يحل الجواهر جميعهاء وهل يجوز وجودها ولا أعراض فيها أم يستحيل ذلك؟ فقال قائلون: يجوز على الواحد من 
الجواهر ما يجوز على جميعها من الأعراض. وقال قائلون: لا يجوز على الجوهر الواحد الذي لا ينقسم ما يجوز 
على الا جسام ولا يجوز أن يتحرك الجوهر الواحد ولا أن يسكن ولا أن نفرد ولا أن يماسء ولا أن يجامع ولا = 
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انتفى الطبع ها فاحری العلة. 

قو له: (ولا في نموها): هذا مبالغة في الرد لا یتوهم أن الفاعل الختار خصص بعض النطفة 
بکونه بدا والبعض بکونه رجلا والبعض بکونه رأسّاء والبعض بکونه أذئاء إلى غير ذلك. لا تأثير 
للنطفة بل ولا للطبيعة» ولا للعلة في شيء من ذلك لا ذکر قبل» واما طبعها في نمو تلك الاخر 
الخصصة بالغیر» والنمو معنی واحداء فلم يلزم من تأثير النطفة والطبيعة فيه اختلاف مطبوعها؛ 
ووجه الرد بما ذکر أن الوقوف على مقدار خصوص في النمو وانقطاعه عما فوق ذلك مع جوازه 
ینم أن یکون النمو أيضا أثرًا للطبيعة» وفي معناها: العلة. إذ لو كان أثرًا هما للزم أن لا تقف 
الذات في نموهاء ولکانت تنموا أبداء .على أن تقدیرها مؤثرة في النمو لا یرفع لزوم اختلاف 
مطبوعها. 

لأن النمو الذي في اليد مثلاً غالف في انتهائه لنمو الأذن» وکذا نمو الأنف والرجل وغيرهما 
مختلف. بل أصابع اليد المتحدة امحل وأصابع الرجل وأسنان الفم مختلفة في نموها. 

وترى بعض الأعضاء نموها في الطور أكثر من العرضء وبعضها بالعكس إلى غير ذلك من 
صفات اختلاف النموء كل على أبلغ ما يكون من المناسبة لصلحة الخاصة به. 

أفيرضى عاقل أن يسند هذا الصنع العجيب والشكل الغريب لشيء من العالم منفردًا أو 
مجتمعًاء فضلاً عن أن يسنده إلى خصوصية موات لا يسمع ولا يبصر ولا يغنى شيئًاء كلا والله إنما 
يليق أن يفعله من ليس کمثله شيء وهو السميع البصير مالك الملك انحیط علمه بكل شيء الذي 
لا يتعاصى على قدرته التامة وإرادته النافذة شيء من الكائنات. تبارك الله أحسن الخالقين. 

وللطبايعيين هنا تقديرات وهوس يمج ذكره وتسويد الصحف به. وهدم أساساتهم الواهية 
مستبين لكل موفق والاطلاع على مذاهبهم يدل على عظيم ما ابتلوا به والعياذ بالله من سلب 
العقل والإيمان والاتصاف بصفة الجانين والبله والصبيان. 


-أن يفارق» وهذا قول هشام وعباد. وأحال عباد أن يوجد حي لا قادر» وأن يوجد الجسم مع عدم الأعراض 
كلهاء وأحال أن يوجد الفعل من الإنسان مع العجز بقدرة وقد عدمت. وقال قائلون: يجوز على الجوهر الواحد 
الذي لا ينقسم إذا انفرد ما يجوز على الأجسام من الحركة والسكون» وما يتولد عنهما من المجامعة والمفارقة» 
وسائر ما يتولد عنهما ما يفعل الآدميون کهینته. فأما الألوان والطعوم والأراييح والحياة والوت وما أشبه ذلك 
فلا يجوز حلوله في الجوهر. انظر «مقالات الإسلاميين» (۱۲-۱۰/۲). 


۶ سس يس تس فصل في الأسباب المعينة على عدم التقليد 


ومن هنا آیضا تعلم أن تلك النطفة وسائر العام لم يكن ثم كان؛ إذ كله مثلك جرم 
يعمل فراغا؛ يمكن وجوده وعدمه. 

واتصافه با هو عليه من القادیر والصفات الخصوصة وبغیرها فیحتاج كما احتجت 
إلى خصص بخصصه ما هو عليه لوجود استواء المثلين في كل ما يجب ویجوز ویستحیل وقد 
وجب لذاتك سبق القدم» فكذلك يجب لسائر العالم الماثل لك؛ إذ لو جاز أن یکون بعض 
العام قدياء والقدم لا يكون إلا واجبا للقدیم. كما يأتي للزم أن يختص أحد المثلين عن مثله 
بصفة واجبة» وهو محال لما يلزم من اجتماع متنافیین وهو أن يكون مثلاً غير مثل. 

فخرج لك بالنظر في ذاتك. وانعقاد التمائل بينك وبين سائر الممكنات البرهان القاطع 
على حدوث العام كله علوه وسفلهن عرشه وکرسیه» اصله وفرعه. 

وأن جميعه عاجز عن إيجاد نفسه» وعن إيجاد غيره کعجزك. وأن الجميع مفتقر إلى 
فاعل مختار كافتقارك ون ّن سىء إلا سبح يحَبّدِه» [الإسراء: 44]. 


نسأله سبحانه أن يمن علينا بحسن المعرفة» ويختم لنا بأشرف الخواتم عند مماتناء ويحفظنا من البدع 
ظاهرًا وباطنًا في جميع حالاتنا وأوقاتناء فإنه لا حول ولا قوة إلا بالّه العلي العظیم. والصلاة والسلام 
على سيدنا محمد العروة الوثقى» والعصمة الكبرى لمن تمسك بسنته وسنة الراشدين ”من آله وصحبه. 

9 ص / ومن هنا تعلم أيضًا أن تلك البطفة وسائر العام لم يكن ثم كان, إذ كله مثلك 
جرم يعمر فراغا عکن وجوده وعدمه, واتصافه بما هو عليه من المقادير والصفات المخصوصة 
وبغيرهاء فيحتاج كما احتجت إلى تخصص يخصه با هو عليه لوجوب استواء المثلين في كل ما 
یجب. ويجوز ويستحيل. 

وقد وجب لذاتك سبق العدم . فكذلك يجب لسائر العام المائل لك , إذ لو جاز أن 
يكون بعض العالم قديًا » والقدم لا يكون إلا واجبًا للقدم( كما يأيَ للزم أن يختص أحد المثلين 


(۱) حديث: «عليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين الهدیین, عضوا عليها باللواجذ» آخرجه: أبو داود في السنة» باب 
(0) والترمذي (۲۷). وابن ماجه (4۲). وأحمد بن حنبل في مسنده (۰۱۲/4 ۰۱۲۷ والبيهقي في السنن 
الكبرى (۱۰/ »)١١4‏ وابن حبان في صحيحه (۱۰۲ - الوارد)؛ وابن أبي عاصم في السنة (۱/ ۰۲۹ ۳۰ وابن 
حجر في تلخيص الحبير (4/ ۱۹۰ والمنذري في الترغيب والترهيب (۷۸/۱). 

() يطلق القديم على الموجود الذي لا يكون وجوده من غيره» وهو القديم بالذات» ويطلق القديم على الموجود 
الذي ليس وجوده مسبوقّا بالعدم» وهو القديم بالزمان» وكل قديم بالذات قديم بالزمان وليس هذا سوى الله . 
انظر «المعجم الصوفي» (ص١50).‏ 
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عن مثله بصفة واجبة, وهو محال لما يلزم عليه من اجتماع متنافيين» وهو أن يكون مثلاً غير مثل 
یخرج لك بالنظر في ذاتك, وانعقاد التماثل بينك وبين سائر الممكنات البرهان القاطع على 
حدوث العام كله: علويه وسفله. عرشه و کرسیه أقله وفرعه» وأن جميعه عاجز عن إيجاد نفسه, 
وعن إيجاد غيره» كعجزك, وأن الجميع مفتقر إلى فاعل مختار كافتقارك «إوإن من سَىْءٍ إلا 
سح مد [الإسراء: ]٤ ٤‏ . 

9 ش / حاصله أن بعدما استبان لك حدوث الزائد من الذات على النطفة بالضرورة» 
وان النطفة ونحوها مما يقدر من الطبائع لا أثر للها في شيء من الذوات وأن فاعل الذات فاعل 
ختار» انعطف هنا بالاستدلال بذلك الزائد من الذات على حدوث تلك النطفة وسائر العالم» وأن 
احتياج الجميع إلى فاعل ختار على حد السواء» ولا أثر لبعض منه في بعض آلبتة. 

ووجه الاستدلال: تحقق الممائلة بين هذا الزائد والعالم كلهء إذ هذا الزائد أجرام متحيزة» 
واعراض قائمة بها وسائر العالم کذلك. والمثلان يجب استواؤهما فيما يجب ويجوز ويستحيل. 

وقد وجب الحدوث لذلك الزائد قطعًاء وكذلك يجب لسائر العام لمائلته إياه» إذ لو اختلف 
العالم بان كان بعضه قديًا » وبعضه حادئاء لكان مختلفًا فيما يجب. 

وبيان الملازمة: أن القديم لا يكون إلا واجبّا للقديم. 


(۱) أي: وما من شيء من المخلوقات إلا يسبح بحمد الله «وَلدكن لا تَفَقَهُونَ تَسْبِيِحَهُمَ4: أي: لا تفقهون 
تسییحهم آیها الناس لأنها بخلاف لغانکم. وقال عكرمة في فوله تعالى: ون مّن شىء إلا سبح هد 
قال: الأسطوانة تسبح» والشجر يسبح» الا سطوانة: السارية. وقال بعض السلف: صرير الباب تسبيحه» وخریر 
الاء تسبيحه قال الله تعالى: إوَإن ین شَىْءِ إلا يُسَبَحْ يده ». 
وقال سفيان الثوري» عن منصورء عن إبراهيم» قال: الطعام يسبح ويشهد بهذا القول آية السجدة في الحج. 
وقال آخرون: إغا يسبح ما كان فيه روح» يعنون من حيوان ونبات؛ قال قتادة في قوله: وان ین ی إلا 
سبح ره قال: كل شيء فيه روح يسبح من شجر أو شيء منه. «تفسیر ابن كثير» (۳/ 4۲). 

(۲) اختلف المتكلمون في معنى القول: إن الله قديم» فقال بعضهم: معنى أن الله قديم: أنه لم يزل كائنًا لا إلى أول» 
وأنه التقدم لجميع احدثات لا إلى غاية» وهذا قول الجبائي. وقال عباد: معنى قديم: أنه لم يزل» ومعنى لم يزل: أنه 
قديم. وقال بعضهم: معنى قديم بمعنى إله» وقال من ثبت القديم قديًا بقدم: معنى أن الله قديم إثبات قدم لله 
كان به قدمّاء وكذلك معنى عالم عندهم إثبات علم» وكذلك القول في سائر الصفات. وقد حكي عن بعض 
التفلسفة أنه كان لا يقول: إن الباري قديم. وحكي عن معمر أنه كان لا يقول: إن الباري قديمء إلا إذا أوجد 
المحدثات. «مقالات الإسلاميين» (۲۰۱/۲). 
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وبرهانه ما يأتي من کون القدم لو كان جائرًا للقديم لجاز عليه سبق العدم» فيحتاج إلى 
خصص يخصصه بالوجود بدلاً عن العدم المجوز» وهو نقيض القدم الفروض. فيلزم أن يكون قديًا 
غير قديم» وهو تهافت. 

وهذا معنى قولي: «والعدم لا يكون إلا واجبا للقديم» لما سيأتي» فهو مفترض بين الشرط» 
وجوابه لبيان تلازمهما. 

وقوله: رلا يلزم من اجتماع متنافيين): هذا بیان لبطلان التالي وهو جواب الشرطء أي: 
يلزم على اختصاص أحد الثلین بجکم واجب أن يكون مثلاً غير مثل. يعني: لأن التمائل يقتضي 
استواء المثلين في جميع صفات النفس؛ إذ الصفات التي ليس ها وجود زائد على الذات واختصاص 
أحدهما بحكم واجب وهو لا يكون صفة نفسية" أو لازمًا لهاء فوجب انفراد أحدهما عن مثله 
بصفة نفسية» فلا يشتركان في جميع صفات النفس فلا يكون |ذا مثلاً. 

كيف وقد تحقق أنه مثل له. فقد لزم أن يكون مثلاً غير مثل» وهو تهافت. 

وقوله: (أصله وفرعه): يعنى بالأصل: ما نشا عنه غيره بحسب مجرى العادة من غير تأثير له 
أصلاء وبالفرع: الغير الناشئ كالماء للنبات ونحو ذلك. 

وقوله: (وأن الجميع مفتقر إلى فاعل مختار): يعني أن الطبيعة والعلة لا يخصصان مثلاً عن 
مثل؛ والعالم كله متماثل في ذلك. 

فقد اختص كل جزء منه با لم يثبت لماثلته. وقد سبق تقرير ذلك في فاعل ذاتك( 


(۱) أجمعت العتزلة على أن صفات الله سبحانه وأسماءه هي أقوال وكلام؛ فقول الله: إنه عالم» قادر حي؛ أسماء لله 
وصفات له كذلك أقوال الخلق وم يثبتوا له صفة علمًا ولا صفة قدرة؛ وكذلك قولهم في سائر صفات النفس. 
«مقالات الإسلاميين» (۱/ ۲۷۳). 

(۲) قال في «مقالات الإسلاميين»: اختلفوا هل يقال: إن الإنسان فاعل على الحقيقة؟ فقالت المعتزلة كلها إلا الناشي: 
إن الإنسان فاعل محدث وخترع. ومنشی. على الحقيقة دون المجاز» وقال الناشي: الانسان لا يفعل في الحقيقة» ولا 
يحدث في الحقيقة» وكان لا يقول : إن الباري يحدث كسب الإنسان. فلزمه محدث لا محدث في الحقيقة» ومفعول 
لا لفاعل في الحقيقة. وكثير من أهل الإثبات يقولون: إن الإنسان فاعل في الحقيقة بمعنى مكتسب ويمنعون أنه 
محدث؛ وبلغني أن بعضهم أطلق في الإنسان أنه حدث في الحقيقة بمعنى مكتسب . وبلغني أن يحيى بن أبي كامل 
قال : لا أقول : إن الباري يفعل إلا على انجاز ولا أقول : إن الإنسان يفعل » إلا على الحاز » والحقيقة في 
الإنسان أنه مكتسب . وفي الباري أنه خالق » وبلغني أن برغوئًا قیل له مرة : آتزعم أن الباري فاعل؟ فقال : لا 
أقول ذلك ؛ لآن يفعل تهجين في الاستعمال يقال للانسان : بئس ما فعلت » فالزم أن لا يكون = 
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والحال واحد. 

وهذا المعنى استغنى عن ذكر ذلك هناء وهو مندرج في التشبيه بقوله: كافتقارك. 
لوجوب عموم العجز لجميعه؛ فلا يكون فاعله جرمًا ولا قائمًا به وإلا لعجز كعجزه. وسيأتي 
لذلك مزيد بيانه إن شاء الله تعالى. 

: 5 ع ےو کا زره 

وقوله: (لوإن مِن شىء إلا سبح يحَمْدِه 4): يعني لما وجب الحدوث للعالم وهو كل 
ما سوی الله تعالى َك وجب عجز جیعه عمومًا عن التأثير في أي شيء كان» وكانت الدلالة على 
ذلك من جهة فطرته» صار كل جزء من أجزائه؛ وكل صفة من صفاته تنبئ بعظيم افتقاره إلى مبدع 
له غاية الکمال ويثنى على ذاته العلية وصفاته الكاملة» بلسان الحال وبلسان المقال. 

ويعترف بالعجز عن الادراك والشکر لمن تحيرت العقول في كنه جلاله وتنزه أن یکون له من 
جميع ما یتخیل مثال: «فَبَارَلک آله ربت العلَیرت». 

وقیل: إن التسبیح في الاية على ظاهره في جميع الوجودات؛ إذ لا بشترط فيه الحياة والعلم 

فان قلت: برهانکم السابق والاتي إنما یُنتجان الحدوث لجميع الجواهر والأعراض» 
والطلوب اعم من هذا وهو حدوث کل ما سوی الله تعالى؟ فلو قدر فیما سواه جل وعلا ما لیس 
بجرم ولا عرض لم ينهض فيه دلیلکم؟ 


= يكون الباري خالقًا » لأن خالقًا تهجين في نص القرآن. قال الله كَكَ: «وتلقورت إفكا4. فهجنهم بذلك 
وما كان تهجيئًا في نص القرآن فهو أغلظ ما كان تهجيئًا في استعمال العامة. ومن أهل الإثبات من يقول: إن الله 
يفعل في الحقيقة بمعنى يخلق» وان الإنسان لا يفعل في الحقيقة؛ وإنما يكتسب في التحقيق لأنه لا يفعل إلا من 
يخلق» إذ كان معنى فاعل في اللغة معنى خالق» ولو جاز أن يخلق الانسان بعض كسبه لجاز أن يخلق كل كسبه» 
كما أن القديم لما خلق بعض فعله خلق كل فعله؛ واتفق آهل الإثبات على أن معنى مخلوق معنى محدث؛ ومعنى 
محدث معنى خلوق. وهذا هو الحق عندي» وإليه أذهب وبه أقول. 

وقال زهير الأثري وأبو معاذ التومي: معنى مخلوق: أنه وقع عن إرادة من الله وقول له: کن؛ وقال كثير من 
العتزلة بذلك. منهم آبو اغذیل وقد قال قائلون: معنى المخلوق أن له خلقاء وم يجعلوا الخلق قولاً على وجه من 
الوجوه. منهم أبو موسى وبشر بن المعتمر. «مقالات الإسلاميين» (۲۲۰/۲). 
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قلت: مذهب المتكلمين انحصار العالم في الجواهر وأعراضهاء ولهم في إبطال الزائد طرق كلها 
ضعيفة من أشهرها طريق التقسيم. 

قالوا: كل موجود إما أن يكون متحیزا أو غير متحيز» وغير التحیز إما أن يقوم بمتحيز أم لا 
فالتحیز هو: الجوهر والقائم به هو: العرض, وما ليس بمتحيز ولا قائم بمتحيز هو الله تعالى وصفات 
ذائه. 

فهذه القسمة وان كانت داثرة بين النفي والائبات ضعیفة؛ لأن ما انتهی إليه التقسیم. وهو 
ما لیس بمتحيز ولا قائم بمتحيز لیس نفس حقیقته جل وعز ولا نفس حقيقة صفاته. فللخصم أن 
ینم تخصيصه بهماء فلا تفيد القسمة الطلوب . 

والذي اختاره بعض محققي التأخرین في هذه الساألة: الوقف في وجود هذا الزائد» وهو 
الظاهر عندي. 

فإن قلت: فبم تنفون على هذا الرأي قدم الزائد إذا قدر وجوده؟ 

قلت: غتارنا فيه اللجوء إلى السمع: «كان الله ولا شيء معه»' . وأجمع السلمون على حدوث 
ما سوى الله تعالى وحدوث هذا الزائد لا يتوقف عليه السمع حتى يمتنع الاستدلال به عليه. 

ومن المتكلمين من اثبت حدوثه بالعقل فقال: هذا الزائد لا يصح أن يكون فا لوجوب 
الوحدانية له جل وعلاء وسياتي دليله. 1 

وإذا لم يكن إِفَا لم يتوقف على وجوده وجود العالم» فلا يجب وجوده أزلاً ”'' يلزم من عدمه 
محال» فيكون ممكئاء وكل ممكن حادث. فهذا الزائد حادث وهو المطلوب. 


(۱) أخرجه: البخاري في صحيحه (۰۱۲۹/4 ۰۱۵۲/۹ والحاكم في المستدرك (۳4۱/۲) والبيهقي في السنن 
الکبری (9/ ۰0۳ والطبراني في المعجم الكبير (۱۸/ ۲۰۳). 

(۲) اختلف الناس في معنی قول الله صْكَ: الأول وال خر فزعم اکثر الناس أن «الآخر» معناه: أن یکون بعد فناء 
الدنياء وأن الله بعد الخلق فیدخل أهل الجنة الجنة» ویدخل الکفار النار وأن أهل الحنة لا یزالون مثابین ولا 
يزال الكفار معاقبین؛ وزعم الجهم بن صفوان أن معنى «الآخر؛: أنه لا يزال كائئا موجودًا ولا شيء سواه ولا 
موجود غيره» وأن الجنة والنار تفنيان ويبيد من فيهما ويفنى. وزعم بعض العتزلة أن معنى: أن الله هو الآخر: أنه 
الباقي. وقال من مال إلى أنه لا شيء إلا موجود: أن معنى «الأول:: أنه لم يزل كائنًا ولا شيء سواه وأن الأشياء 
لو كانت تعلم أشياء غير كائنة لم يصح أن الباري هو الأول إذ كان لا يصح الوصف له بأنه موجود إلا وهو عالم 
بأشياء غير كائنة. وقال من خالفهم: إن حقيقة الأول أنه لم يزل موجوداء ولا شيء سواه موجود وان كانت 
الأشياء يعلمها أشياء غير كائنة. انظر «مقالات الإسلاميين» للأشعري (۰۲۲۱/۲ ۲۲۲). 
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وأيضا: لو نظرت إلى تغير صفات العام قبولاً وحصولاً لدلك ذلك على حدوثها لا 
يأتي من استحالة تغير القديم وذلك حدوثها على حدوث موصوفها وهو جرمهاء لاستحالة 
عروه عنها. 


قلت: وهو ضعیف لأنه سك بعکس الدلیل» وهو لا یلزم عکسه وإنما يلزم طروءه» وذلك 
أن توقف وجود العالم على وجود فاعل له بقتضي وجوب وجوده لثلا يلزم التسلسل أو الدورء لو 
قدر جواز وجوده. ولا یلزم من عدم توقف العالم على شيء عدم الوجوب لذلك الشيء. إذ لا 
یلزم من عدم الدلیل عدم الدلول. 

وقد كان جل وعلا واجب الوجود لذاته قبل أن يوجد العام وتوجد دلالته. 

© ص / وأيضًا لو نظرت إلى تغیر صفات العام قبولاً وحصولاً لدلك ذلك على حدوثها 
ا یا من استحالة تغير القدیم. وذلك حدوثها على حدوث موصوفها. وهو جرمها لاستحالة 
عروه عنها. 

هش / هذا دلیل آخر على حدوث العام والفرق بینه وبين الأول: أن الستدل في هذا 
يخص نظره ببعض العالم دون بعضء بل نظر في جميعه نظرًا واحذا؛ وبوجه واحد. وفي الأول نظر في 
بعضه. وهو ذات الانسان» حتی إذا حصل العلم بحدوثها ضرورة ودلته على وجود فاعل ختار 
ليس ذاته ولا جزءًا منهاء انعطف على سائر العام واثبت حدوثه بحدوثها لتحقق المماثلة بینهما. 
وحقق أن صانعه لا يمكن أن یکون ذاته ولا شيئًا من العالم» فیباس في جمیع الأمور من نفسه. ومن 
جملة العالم لفسه ولغيره» وانصرف النظر كله إلى من ليس کمثله شيء» الغني عن كل شيء الفتقر 
إليه جميع ما سواه جل وعلا. 

وتقرير الدليل الذي أشار إليه هنا أن تقول: العالم كله صفاته حادثة» وكل من صفاته 
حادثة فهو حادث. ينتج العام كله حادث. 

أما کون صفات العالم حادثة فدليله أنها تتغير من وجود إلى عدم» ومن عدم إلى وجودء 
قبولاً وحصولاًء وكل ما كان كذلك فهو حادث. فينتج صفات العالم حادثة. 

ودليل التغير المشاهدة في بعضها كالحركة والسكون ‏ » والأصوات ونحوها. 


(۱) اختلف الناس في الحركات والسكون والافعال فقال الأصم: لا أثبت إلا الجسم الطويل العريض العمیق» وم 
يغبت حركة غير الجسمء ولا يثبت سكوئا غيره؛ ولا فعلاً غیره» ولا قيامًا غيره» ولا قعودًا غيره؛ ولا افتراقا ولا 
اجتماعاء ولا حركة ولا سكوئاء ولا لوئا غيره» ولا صوئًا ولا طعمّا غيره ولا رائحة غيره» فأما بعض أهل = 
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فإنها تشاهد طارئة بعد عدم» ومعدومة بعد طروثه والقبول فيما لا يشاهد فيه التغير كسكون 
الأرض والألوان» وغو ذلك. 

فان الأرض يجوز أن تتحرك وينعدم سکونها كما جاز ذلك فيما ماثلها من متحرك الأجرام؛ 
وذا اللون المخصوص مثلاًء يجوز أن ينعدم لونه» ويتصف بغيره من الألوان» كما اتصف به مُمائلة 
من الجواهر» والجواهر كلها مُمائلّة فيستحيل أن يجوز في بعضها ما لا يجوز في الآخر من حيث ذاته 
فاستبان أن صفات العالم كلها تفتقر» ما بالحصول أو بالقبول. وهذا من غير التفات إلى دليل 
استحالة بقاء الأعراض. 

آما إذا التفتنا إليه فصفات العالم كلها تتغير بالحصول لا بالقبول إلى العدم وإلى الوجود تغيرًا 
ا 

وأما کون التغير يستلزم الحدوث فدليله إلى التغير مطلقًا يستحيل على القديم؛ لأنه إن كان 
مزعوم إلى وجود كان وجوده طارئًا بعد عدم؛ وهو عين الحدوث. 


-النظر من يزعم أن الأصم قد علم الحركات والسكون والألوان ضرورة» وإن لم يعلم أنها غير الجسم» فإنه 
کی عنه أنه كان لا يثبت الحركة والسكون وسائر الأفعال غير الجسم, ولا يحكى عنه أنه كان لا یثبت حركة ولا 
سكوئًا ولا قيامًا ولا قعودًا ولا فعلاً. وقال هشام بن الحكم: الحركات وسائر الأفعال من القيام والقعود والإرادة 
والكراهة والطاعة والعصية وسائر ما يثبت المثبتون الأعراض أعراضًا أنها صفات الأجسام لا هي الأجسام ولا 
غيرهاء إنها ليست بأجسام فيقع عليها التغاير. وقد حكي هذا عن بعض المتقدمين» وأنه كان يقول كما حكينا عن 
هشام وأنه لم يكن يثبت أعراضًا غير الأجسام» وحكى زرقان عن هشام بن الحكم: أنه كان يزعم أن الحركة معنى 
وأن السكون ليس بعنی فإن لم يكن ما حكاه من ذلك صحیحاء فقد كان بعض المتقدمين يزعم أن العام كان 
ساکنا متحركًا وآن الحركة معنى وان السكون ليس بعنی. حكاه أبو عيسى عن أصحاب الطبائع؛ وقال قائلون 
منهم أبو الهذيل وهشام وبشر بن المعتمر وجعفر بن حرب والإسكاني وغيرهم الحركات والسكون والقيام 
والقعود والاجتماع والافتراق والطول والعرض والألوان والطعوم والأرايبح والأصوات والكلام والسكوت 
والطاعة والمعصية والكفر والإيمان وسائر أفعال الانسان والحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة واللين والخشونة 
أعراض غير الأجسام والزنة أبعاض الأجسام» وإنها متجاورة. وحكي عنه مثل ذلك في الاستطاعة والحياة» 
وزعم أن الحركات والسكون وسائر الأفعال التي تكون من الأجسام أعراض لا أجسام. 

وحكي عنه في التأليف أنه كان يثبته بعض الجسم فأما غيره تمن كان يذهب إلى قوله في الأجسام فإنه پثبت 
التاليف والاجتماع والافتراق والاستطاعة غير الأجسام. وحكى زرقان عن جهم بن صفوان أنه كان يزعم أن 
الحركة جسم وال أن تكون غیرجسم؛ لأن غير الجسم هو الله سبحانه فلا يكون شيء يشبهه. انظر «مقالات 
الإسلاميين» (۲/ ۳۷-۳۰). 
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وقد فرض قديًا هذا خلف. وإن كان من وجود إلى عدم كان وجوده جائزا. بدلیل قبوله 


العدم. 
وکل جائز لا يقع بنفسه فيلزم أن يكون وجوده وقع عقتضی. والغرض أنه قديم هذا ایض 
جوازه حدوثه. 


قلنا: قد سبق بالبرهان أن الطبيعة والعلة لا أثر هما ألبتة في شىء من الكائنات» وهذا 
أعرضنا في الأصل عن هذا السؤال وجوابه' 

وأيضا: فتقدير عدم القديم مع وجود علته أو طبيعته حال لا يلزم عليه من نفي المسبب مع 
وجود السبب. 

فان قدر أن سببه انتفى أيضًا نقلنا الكلام إلى نفيه وتسلسل. وان قدر أن النفي مع وجود 
الطبيعة لطرئان ضده كان محالاً؛ لأن الضد إن طرأ قبل عدم القديم لزم اجتماع الضدين» وان طرا 
بعل عدمه لزم عدم القديم لا لسبب» وأيضا ففيه ترجيح المرجوح؛ إذ منع القديم السابق وجوده 
لتجدد هذا الضد أولى من منع الضد الطارئ لوجود القديم. 

فخرج بهذا البرهان صدق الصغری. وهي قولنا: «العالم كله صفاته حادثة). 

وأما دليل الكبرى» وهي قولنا: «وكل من صفاته حادثة فهو حادث»: فهو أشرنا إليه في 
الأصل من استحالة عرو الوصوف عن صفاته وهذه الاستحالة معلومة في أكوان العالم بالضرورة؛ 
لأنه لا يمكن أن يتقرر في العقل جرم ليس بمتحرك ولا ساكن ولا جتمع ولا مفترق ۰۲۳ وهي 


(۱) اختلف المتكلمون في معنى الحركة والسكون وأين محل ذلك في الجسم هل هو في الکان الأول أو الثاني؟ فقال 
قائلون: معنى الحركة معنى الكون والحركات كلها اعتمادات ومنها انتقال» ومنها ما ليس بانتقال» والقائل بهذا 
القول النظام. وكان محمد بن شبيب يثبت الحركة والسکون ويزعم أنهما الأكوان وآن الأكوان منها حركة ومنها 
سکون» وأن الإنسان إذا تحرك إلى الثاني فاعتماده في المكان الأول الذي يوجب الكون في الثاني حرکة ونقله 
وزوال إذا صار الجسم إلى الثاني» لأن أهل اللغة لم یسموا الجسم زائلاً منتقلاً متحرکا عن الأول إلا إذا صار إلى 
المكان الثاني فالمعنى حدث فيه وهو في المكان الأول وسمي: زوالاً في حال كونه في المكان الثاني لاتساع اللخة. 
ونتكلم بكلام الناس على سبيل ما تكلموا به. وقال معمر: معنى السكون أنه الکون» ولا سكون إلا کون- 
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تكفي في الاستدلال بها على حدوثه. 

فتقول: العالم ملازم ضرورة للأكوان الحادثة» وكل ملازم للأكوان الحادثة فهو حادث. 

فالعالم حادث» وان شئت شئت فاستدل باستحالة عرو الأجرام عن الأكوان على استحالة عروها 
عما عداها من أجناس الأعراض. 

وذلك أن قبول الوصوف لجميع صفاته نفس ذاته لا يختلف فيهاء ولا يطرأ على الذات. لثلا 
يلزم التسلسل في احتياج القبول إلى قبول وهلّم جر. 

فلو جاز العرو عن بعضها لجاز العرو عن جميعها لكن العرو عن جميعها باطل على الضرورة 
لما عرفت من استحالة عرو الجرم عن الأكوان. فيلزم ألا يجوز عرو الأجرام عن غيرها. 

وإذا عرفت استحالة عرو الأجرام عن الحوادث لزم حدوثها ضرورة إذ لو كانت الأجرام 
موجودة في الأزل وصفاتها لأجل حدوثها لا توجد إلا فيما لا يزال لزم عرو الأجرام عن جمبع 
صفاتها. 

وهو الذي فرغنا قبل من بيان استحالته. هذا بيان ما يتعلق بالدليل الذي أشرنا إليه في 
الأصل. 

واعلم انا أطلقنا فيه لفظ العالم وأردنا به بعضه. وهو الأجرام بدليل جعله موصوفا بصفاته. 

قوله: (لاستحالة عروه عنها): الضمير ني عروه يعود على الوصوف. وني عنها يعود على 
الصفات. 


-ولا کون إلا سكون. وقال أبو الهذيل: الحركات والسكون غير الأكوان والمماسات» وحركة الجسم عن المكان 
الأول إلى الثاني تحدث فيه وهو في الکان الثاني في حال كونه فيهاء وهي انتقاله عن المكان الأول وخروجه عنه؛ 
وسكون الجسم في المكان هو لبثه فيه زمانين فلابد في الحركة عن المكان من مكانين وزمانين» ولا بد للسكون من 
زمانين» وكان الجبائي يزعم أن الحركة والسكون أكوان وأن معنى ا حركة معنى الزوال» .فلا حركة إلا وهي زوال؛ 
وإنه ليس معنى الحركة معنى الانتقال» وأن الحركة المعدومة تسمى زوالاً قبل كونها ولا تسمى انتقالاً. . فقلت له: 
فلم لا ثبت كل حركة انتقالاً كما تثبت کل حركة زوالاً؟ فقال: : من قبل أن حبلاً لو كان معلقًا بسقف فحركه 
إنسان لقلنا: زال واضطرب وتحرك ول نقل: إنه انتقل. فقلت له: ول لا يقال: انتقل في ابو كما قيل: تحرك 
وزال واضطرب؟ فلم يأت بشيء يوجب التفرقة. «مقالات الاسلامیین» (۲/ 40-4۳). 
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تنبيه: أُعتُرض على الصغرى بأنا لا نُسلّم أن لذوات العام صفات زائدة على وجودهاء 
حتى يستدل بحدوثها على حدوث موصوفهاء سلمنا وجودها لكن لا سم أنها حادثة. 

قولكم: «لأنها متغيرة من عدم إلى وجود؛ وبالعكس». ممنوع؛ لأنا نقول: لا عدم لها أصلاً 
بل هي دائمة الوجود. أما في موصوفهاء لكن تارة تكمن فيه بظهور حكم ضدهاء وتارة تظهر 
بظهور حكمها. 

وأما مع انتقال من محل إلى محل أو من قيام بنفسها إلى قيام محل. أو بالعكس. 

والجواب عن الأول: أن كل عاقل يحس أن في ذاته معاني زائدة عليها كالعلم وأضداده. 
والصوت!("گ ونحو ذلك. 

ولذلك قال بعض أذكياء التأخرین في جواب من منع وجود الأعراض: نزاعکم لنا وقولکم: 
«لا نسلم وجود الأعراض» | » إما أن تقولوا: | إن هذا النزاع منكم لنا موجود أم معدوم فان قلت: لا 
وجود له خرجتم عن طور العقلاء» وسقطت عنا وظيفة جوابكم من وجهين: 

أحدهما: انکم في عداد من لا عقل له؛ لأن الذي لا عقل له هو الذي يقول کلاما ثم يردفه 
على الفور بقوله: «ما قلت شيئًا؛» ومن لا عقل له لا يحتاج إلى جوابه. 

وثانيهما: إقراركم أنكم لم تنازعونا ولا خالفتمونا فقد کفیتمونا مؤنة جوابكم. 

وان سلمتم أن نزاعكم لنا وجد منكم فلا شك أن ذلك النزاع أمر زائد على الذات» وهو 
الذي نعني بالعرض”"» فقد سلمتم وجود العرض. فان قالوا: نحن من يقول بالحال» والواسطة بين 


(۱) اختلفوا في الصوت كيف يسمع؟ وهل يجوز عليه الانتقال أم لا؟. فقال قائلون: الصوت ينتقل في اجو فيصاك 
الأسماع ويؤلمها ولا سمع إلا باتصال السمع أو مداخلته يا وهذا قول النظام. وقال قائلون: لا يجوز عليه 
الانتقال» بل يسمع في مكانه الذي يحل فيه يسمعه ألف إنسان وأكثر. وقال قائلون: لا يسمع الصوت إذا كان 
مکانه بائئا عن سمع الإنسان» وإنما ي يسمع الإنسان ما يوجد في سمعه. وقال هؤلاء في الصدى: إن الإنسان إذا 
ح فا وفص الصاح فذاق :یمد الضيرت ف لكان لذي له على طرين اتلد ای ذلك رون 
وقالوا: الصوت موجود فيظهر ولا يحدث. وقال قائلون: إن الصوت لا یسمع. وكذلك الكلام وإنما يسمع 
الجسم مصوئاء والجسم متکلمّا. انظر «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۱۱۱). 

(۲) اختلفوا لم سميت المعاني القائمة بالأجسام أعراضا؟ فقال قائلون: سميت بذلك لأنها تعترض في الأجسام وتقوم 
بهاء وأنكر هؤلاء أن يوجد عرض لا في مكان أو يحدث عرض لا في جسم. وهذا قول النظام وكثير من أهل = 
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الوجود والعدم فنسلم أن للاجرام صفات زائدة علیها. ولا یلزم من زیادتها وجودها لاحتمال أن 
تکون واسطة بين الوجود والعدم. 

قلنا: قال الحققون: إن احال محال؛ وانه لا واسطة بين الوجود والعدم سلمنا ثبوت 
الوسائط. فیلزم أن الا جرام تلازم صفات ثابتة وجب فا الحدوث. فیلزم حدوثها ضرورة. فقد تم 
البرهان على حدوث العام على آکمل وجه بمجرد ثبوت هذه الصفات. 

وان تنته إلى درجة الوجود فالقدح بعدم وجودها مع تسلیم ثبوتها لا يضر شيئًا في دليل 
الحدوث. وإنما يضر في الدلیل الإصرار على عدمهاء وهو باطل على الضرورة. 

وقد أطال المتكلمون معهم في الاستدلال على وجودها من غير حاجة إليه أصلاً. 

والجواب عن الثاني -وهو ادعاء الكمون والظهور- يؤدي إلى اجتماع الضدين في امحل 
الواحد؛ لأن الجوهر إذا تحرك والسكون كامن فيه زمن حركته ”'' ۰ اجتمع الضدان فيه ضرورة. 


-النظر وقال قائلون: لم تسم الأعراض اعراضًا لأنها تعترض في الأجسام لأنه يجوز وجود أعراض لا في جسم؛ 
وحوادث لا في مكان» وكالوقت الإرادة من الله سبحانه والبقاء والفناء وخلق الشيء الذي هو قول وإرادة من 
الله تعالى» وهذا قول أبي امذیل. وقال قائلون: سمي العرض عرض لأنه لا يقوم بنفسه وليس من جنس ما 
يقوم بنفسه. وقال قائلون: سميت العاني القائمة بألأجسام أعراضًا باصطلاح من اصطلح على ذلك من 
المتكلمين» فلو منع هذه التسمية مانع لم نجد عليه حجة من كتاب أو سنة أو إجماع من الأمة وأهل اللغة. وهذا 
قول طوائف من أهل النظر منهم جعفر بن حرب. وكان عبدالله بن كلاب يسمي المعاني بالأجسام: أعراضاء 
ويسميها: أشياء» ويسميها: صفات. المرجع السابق (۲/ 5ه ۵۷). 

(۱) اختلف المتكلمون في الجسم يكون ملازمًا لمكانه ومكانه سائر متحرك هل الجسم الملازم لذلك المكان متحرك أم 
لا؟ على مقالتين» فزعم كثير من المتكلمين منهم الجبائي وغيره أن الجسم إذا كان مكانه متحركا فهو متحرك 
وهذه حركة لاعن شيء؛ وجوزوا أن یتحرك المتحرك لاعن شيء ولا إلى شيء؛ وان يحرك الله سبحانه العالم لا 
في شيء. وقال قائلون: إذا تحرك مكان الشيء والشيء لازم لکان واحد فهو ساكن غير متحرك وأحال هؤلاء 
أن یتحرك المتحرك لا عن شيء ولا إلى شيء. وكان النظام من يحيل أن يتحرك المتحرك لا في شيء ولا إلى شيء. 
واختلفوا: هل يجوز أن يتحرك الشيء في حال حركة مكانه فيكون يقطع مکائا ويتحرك إلى مكان آخر ومكانه 
متحرك؟ على مقالتين» فقال قائلون: لا يجوز ذلك. لأنه إذا تحرك مكانه نحو بغداد فتحرك هو في ذلك الوقت نحو 
البصرة» وجب أن يكون متحركا في جهتين في وقت واحد. وذلك محال. 
وهؤلاء هم الذين قالوا: إن الشيء إذا تحرك مكانه فهو متحرك. واختلف المتكلمون: هل يكون الساكن في حال 
سكونه متحرکا على وجه من الوجوه على مقالتين: فقال قائلون: لا يجوز ذلك. وقال قائلون: ذلك جائز = 


۹0 
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وتقديرها حوادث لا أول هاء يؤدي إلى فراغ ما لا نهاية له عدداء قبل ما وجد منها 
الان لكن فراغ العدد يستلزم انتهاء طرفيه. 

ففراغ ما لا نهاية له من عدد الحوادث محال فما توقف عليه الآن من وجود الحوادث 
الآن يجب أن يكون محالاً فيلزم أن يكون عدمًا مع تحقق وجودها. 


وایضا: فالكمون والظهور اللذان قاما بالعرض وتعاقبا عليه إن كان ينعدم أحدهما عند 
وجود الآخر فقد نقضوا أصلهم في كمون الأعراض» ولزمهم ما فروا منه. وهو ملازمة الجواهر 
للحوادث؛ وان قالوا بكمونها وظهورها آیضا لزم التسلسل. 

والجواب عن الثالث -وهو انتقال الأعراض من محل إلى محل- وعن الرابع - وهو انتقاها 
من قيامها بنفسها إلى قيام بمحل وبالعكس-: أن كلا من الأمرين يؤدي إلى قلب حقيقة العرض» 
فان الحركة مثلاً حقيقتها انتقال جوهر من حيز إلى حيز» فلو قامت هي بنفسهاء أو انتقلت هي» لزم 


قلب هذه احفيقة. 
يؤدي إلى التسلسل وقيام العنی بالعنی. 


9 ص / وتقدیرها حوادث لا أول ها يژدي إلى فراغ ما لا فاية له عددًا قبل ما وجد 
منها الآن, لکن فراغ العدد یستلزم انتهاء طرفیه. 

ففراغ ما لا هاية له من عدد الحوادث محال, فما توقف عليه من وجود اخوادث الآن 
يجب أن يكون محال فیلزم أن تکون عدمّا مع تحقق وجودها. 

هش / اعلم أن الملل كلها اجتمعت على حدوث ما سوى الله تعالى» حتى اليهود 
والنصاری. وحتى المجوس. 


-وذلك أن الصفحة العليا من رأس ابن آدم إذا أزال الإنسان رأسه عما كان يماسه من الحو وماس شيئًا آخر فهي 
متحركة لمماستها شيئًا من الجو بعد شيء. وهي ساكنة على الصفحة الثانية التي تحتهاء فهي متحركة عن شيء 
وساكنة على شيء آخر. وهذا زعم لا يتناقض كما لا يتناقض أن تكون مماسة لشيء مفارقة لشيء آخر في وقت 
واحد» ويتناقض أن تكون ساكنة على شيء متحرك عن ذلك الشيء في وقت واحد. كما يتناقض أن تكون مماسة 
لشيء مفارقة لذلك الشيء في وقت واحد. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۲۰ ۲۱). 
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ولم خالف في ذلك إلا شرذمة من الفلاسفة وتبعهم على ذلك بعض من ينسب نفسه 
للإسلام ولیس له فيه نصيبء والاشتغال بتفصيل مذاهبهم في ذلك يطول. 

والحاصل منه: أن قُدَامهم ثبتوا قدمًا خسة: واجب الوجود وسموه: عقلاء ثم نفساء 
وهيولاً. ودهراء وخلا. 

وصار جماعة من متأخريهم إلى أن العالم العلوي قديم بذاته وصفاته إلا الحركات فإنها حادثة 
بأشخاصهاء قديمة بأنواعهاء فلا حركة إلا وقبلها حركة لا إلى أول. 

وأما العالم السفلي -وهو عالم الكون والفساد وهو ما تحت مقعر فلك القمر- فقالوا: إن 
هيولاه قديمة» وكل ما فيه من الصور والأعراض حادثة بأشخاصها قدية بأنواعهاء فلا ولد إلا 
وقبله والد» ولا بيضة إلا من دجاجة ولا دجاجة إلا من بيضة. ولا زرع إلا من بذر. 

وتوقف جالينوس في قدم ما ادعوا قدمه» ومذاهبهم ركيكة جدا لا يرضى بمقالتها مزمن بل 
ولا مطلق عاقل إلا من سلب عقله وإيانه» فإنه لا حول ولا قوة إلا بالله. 

فإذا عرفت هذا فقولنا: «وتقديرها حوادث لا أول لها»» أي: تقدير صفات العالم اعتراض 
من الفلاسفة على كبرى الدليل الذي استدللنا به على حدوث العالم؛ وهي قولنا: «وكل من صفاته 
حادثة فهو حادث». 


(۱) قال ابن سينا في «الإلهيات»: إن الواجب الوجود بذاته لا علة له» وان المکن الوجود بذاته له علة» وان الواجب 
الوجود بذاته واجب الوجود في جميع جهاته» وان الواجب الوجود لا يمكن أن يكون وجوده مکافثا لوجود آخره 
فيكون كل واحد منهما مساويًا للآخر في وجوب الوجود ویتلازمان. وأن الواجب الوجود لا يجوز أن يجتمع 
وجوده عن كثرة ألبتة» آما أن الواجب الوجود لا علة له فظاهر لأنه إن كان لواجب الوجود علة في وجوده كان 
وجوده بهاء وکل ما وجوده بشيء فإذا اعتبر بذاته دون غيره لم يجب له وجود» وکل ما إذا اعتبر بذاته دون غيره 
وم يجب له وجود فليس واجب الوجود بذانه؛ فبين أنه إن كان لواجب الوجود بذاته علة م يكن واجب الوجود 
بذاته» فقد ظهر أن الواجب الوجود لا علة له» وظهر من ذلك أنه لا يجوز أن يكون شيء واجب الوجود بذاته 
وواجب الوجود بغيره؛ لأنه إن كان يجب وجوده بغيره فلا يجوز أن يوجد دون غیره» وکل ما لا يجوز أن يوجد 
دون غيره» فيستحيل وجوده واجبًا بذاته» ولو وجب بذاته حصل ولا تأثير لإيجاب الغير في وجوده الذي يؤثر 
غيره في وجوده» فلا يكون واجبّا وجوده ني ذاته. وأيضًا: أن كل ما هو مكن الوجود باعتبار ذاته فوجوده وعدمه 
کلاهما بعلة لأنه إذا وجد فقد حصل له الوجود متميرًا من العدم وإذا عدم حصل له العدم متميرًا من الوجود؛ 
فلا خلو إما أن يكون كل واحد من الأمرين يحصل له عن غيره أو لا عن غيره» فان كان عن غيره فالغير هو 
العلة وان كان لا يحصل عن غبره» ومن البيّن أن كل ما لم يوجد ثم وجد فقد تخصص بأمر جائز غيره. 
«الاطیات» لابن سينا (ص-۰۳۷ ۳۸). 
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ووجه الاعتراض: آنهم قالوا: لا نسلم أن من صفاته حادثة فهو حادث. 

قولکم: «لايعرى عنها»» مسلی وقولکم: «فيكون حادئا مثلها)» منوع؟ لأن ذلك إنما پلزم 
لو كانت الحوادث التي لازمتها الأجرام ما مبدأ یفتتح به عددها. وحن نقول: لا مفتتح لتلك 
احوادث بل ما من حادث إلا وقبله حادث لا إلى آول فلم يلزم من قدم الا جرام على هذا التقدیر 
عروها عن الحوادث اللازمة ا. لأن نوعها الذي لا تنفك عنه الا جرام قدیم. 


واحواب من أوجه: 


الأول: أنه يلزم على وجدود حوادث ٩۳‏ لا أول ها أن يكون دخل في الوجود. وفرغ من 
حركات الأفلاك وأشخاص الحيوان ونحوها على الترتيب واحدًا بعد واحد» عدد لا نهاية له. 

والجمع بين الفراغ وعدم النهاية جمع بين متنافيين» فيكون الا على الضرورة» ويلزم أن 
يكون وجودنا ووجود سائر الحوادث محالاً لتوقفه على المحال» وهو فراغ ما لا نهاية له. 

وإلى هذا الجواب آشرنا في العقيدة بقولنا: «يؤدي... إلخ». ومن قولنا: «من وجود الحوادث» 
لبيان (ما» الموصولة فبلها؛ والضمیر في «علیه» یعود إلى فراغ ما لا نهاية له أي فما توقف على 
فراغ ما لا نهاية له الذي اتضحت استحالته. يجب أن يكون محالاً؛ لأن المتوقف على الحال 


)١(‏ قال الغزالي: من ميل النفس إلى التصديق بالشيء المعرفة الحقيقية الحاصلة بطريق البرهان الذي لا يشك فيه ولا 
يتصور الشك فيه؛ فإذا امتنع وجود الشك وإمكانه يسمى يقيئًا عند هؤلاء» ومثاله: أنه إذا قيل للعاقل: هل في 
الوجود شيء هو قديم؟ فلا يمكنه التصديق به بالبديهة؛ لأن القديم غير محسوس لا كالشمس والقمرء فإنه 
يصدق بوجودهما بالحس وليس العلم بوجوده شيء قديم أزلي ضروريًاء مثل العلم بأن الاثنين أكثر من الواحد 
ومثل العلم بان حدوث حادث بلا سبب محال. فان هذا أيضًا ضروري فحق غريزة العقل أن تتوقف عن 
التصدیق بوجود القديم على الارتجال والبديهة ثم من الناس من يسمع ذلك ويصدق بالسماع تصديقا جزمًا 
ويستمر عليه وذلك هو الاعتقاد وهو حال جميع العوام والأقسام ثلاثة: وهي أن الوجودات كلها قديمة أو كلها 
حادثة أو بعضها قديمة وبعضها حادثة. فان كانت كلها قديمة فقد حصل الطلوب. إذ ثبت على الجملة قديم» وإن 
كان الكل حادثا فهو محال إذ يؤدي إلى حدوث بغير سبب. فيثبت القسم الثالث أو الأول. وكل علم حصل على 
هذا الوجه يسمى يقينًا عند هؤلاء سواء حصل بنظر مثل ما ذكرناه أو حصل بحس أو بغريزة العقل كالعلم 
باستحالة حادث بلا سبب أو بتواتر كالعلم بوجود مكة» أو بتجربة كالعلم بان السقمونيا الطبوخ مسهل. أو 
بدليل كما ذكرناء فشرط إطلاق هذا الاسم عندهم عدم الشك» فكل علم لا شك فيه يسمى يقيئًا. انظر «إحياء 
علوم الدين» /١(‏ ۷۳). 
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محال ضرورة. أن المتوقف لا يوجد بدون المتوقف عليه. والمتوقف في مسألتنا هو وجود الحوادث 
الآن» واسم تكون في قوله: «فيلزم أن تكون عدمًا» يعود على الحوادث الموجودة الآن» وقد أورد 
الملحدة على ما منعناه من حوادث لا اول ها سؤالاً. فقالوا: ما ألزمتمونا من استحالة وجود 
حوادث لا نهاية لها يلزمكم مثله في نعيم الجنة» حيث قلتم: إن حوادث نعيمها ومتجددات أفراحها 
وسرورها لا نهاية له. 

وجوابه: آن يقال لهم: لبستم علينا بلفظ مشترك وهو لفظ حوادث لا نهاية لها؛ لأنه يطلق 
على وجهين بمعنى لا نهاية لها بحسب البدا أي حوادث لا أول لها. وبمعنى لا نهاية لها بحسب 
الأخرية» أي حوادث لا آخر ها. 

والذي قلتم به ورددناه عليكم الأول» وفيه وجدت أدلة الاستحالة من الجمع بين الفراغ 
وعدم النهاية المتناقضين؛ وغير ذلك. وانعدم فيه دليل الجواز. 

وأما ما قلناه في نعيم الجنة من امحوادث فهو من القسم الثاني أي الحوادث التي فيها لا آخر 
ها بمعنى أنها لا تنقطع أبدًا حتى لا يتجدد بعدها شيء. 

وأما كل ما وجد منها فيما مضى إلى زمان الحال فهو متناء له مبدأ ومنتهی» فلم يلزم فيه 
الجمع بين الفراغ وعدم النهاية المتناقضين ولا غيره من أنواع الاستحالة» كما لزم فيما ادعيتم وليس 
من حقيقة الحادث أن يكون له آخرء ومن حقيقة أن يكون له أول» فقد ظهر انتفاء أدلة الاستحالة 
فيما ادعيناه من ثبوت حوادث لا آخر فا. 

وأما دليل جوازه فما تقرر» وسيأتي برهانه من وجوب العموم في تعلق قدرته جل وعلا "ال 


(۱) القول في أن الله سبحانه قادر قد اختلف التکلمون في ذلك اختلافا كثيراء فمما اختلفوا فيه: القول: هل یوصف 
الباري بانه قادر على الأعراض. فقال السلمون كلهم أجمعون إلا معمرا: إن الله قادر على الأعراض والحركات 
والسکون والألوان والحياة والوت والصحة والمرض والقدرة والعجز وسائر الأعراض. وقال معمر بالتعجيز لله 
وأنه لا يوصف القديم أنه قادر إلا على الجواهر» وأما الأعراض فلا يجوز أن يوصف بالقدرة عليها وإنه ما خلق 
حياة ولا موئًا ولا صحة ولا سقمًا ولا قوة ولا عجرا ولا لوئا ولا طعمًا ولا ریجا. وان ذلك أجمع فعل الجواهر 
بطبائعهاء وان قدر على الحركة قدر أن یتحرك ومن قدر على السكون قدر أن یسکن. كما أن من قدر على 
الإرادة قدر أن يريد وان الباري قد يريد ويكره. وذلك قائم به لا في مكان» وكذلك تحريكه وتسكينه قائم به 
وهو إرادته. فيقال له: إذا قلت: إن الباري قادر على التحريك والتسکین. فقل: قادر على أن يتحرك ويسكن» 
فان كان من قدر على تحريك غيره وتسكينه لا يوصف بالقدرة أن یتحرك فكذلك من وصف بالقدرة على = 
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وارادته بكل مکن وکذا سائر صفاته فیما تتعلق به. 

فلو وجب أن یکون للحوادث آخر. للزم عجز القدرة والإرادة عن آمثال ما وقع» وهي 
ممكنة ضرورة. وأما حوادث لا أول فا فهي من احال الذي ليس متعلقًا للقدرة والارادة. 

وقد ضرب آئمتنا لا ادعوه من حوادث لا أول ها ولا ادعیناه من حوادث لا آخر ها مثالین 
يستبين بهما آمر الاستحالة فيما ادعوه. وأمر الجواز فیما ادعیناه. فمثلوا الأول علتزم قال: لا أعطي 
فلائا في اليوم الفلاني درهمًا حتی اعطیه درهمّا قبله ولا أعطيه درهمّا حتی اعطیه درهما قبلهء 
ومکذا إلى أول» فمن العلوم ضرورة إن أعطاه الدرهم الوعود به في البوم الفلاني محال لتوقفه على 
محال» وهو فراغ ما لا نهاية له بالاعطاء شیثا بعد شيء. 

ولا ریب أن ما ادعوه من حوادث لا آول ها مطابق لهذا الثال. فان عطاء الفاعل للفلك 
مثلاً الحركة في زماننا هذا أو في غيره من الا زمان العينة متوقف على إعطائه قبله من الحركات شيئًا 
بعد شيء مما لا نهاية له. 

ولحركة للفلك في الزمن المعين نظير الدرهم الموعود به في الزمان الخصوص والحركة التي لا 
تتناهی قبلها نظير الدراهم التي لا تتناهى قبل ذلك الدرهم» فيكون وجود الحركة للفلك في هذا 
الزمان مثلاً مستحيلة» كما استحال وجود الدرهم الموعود به في الزمان المعين للشخص. 

ولذا يلزم أن يكون وجودنا في هذا الزمان ووجود سائر الحيوانات والزروع مستحیلك 
لتوقفنا على وجود آبائنا قبلنا لا نهاية هم» وتوقف الزروع على المعين للشخصء وكذا يلزم أن 
يكون وجودنا في هذا الزمان ووجود بذور قبلها لا نهاية ما. ولا خير في فضيحتهم كالعيان. 

ومثال ما ادعيناه نحن في نعيم الجنة كما لو قال الملتزم: لا اعطي فلائا درهمًا في زمان ما إلا 
وأعطيه درهمًا بعده. وهكذا لا إلى آخر. 

فهذا لا ريب لعاقل في جوازه؛ إذ حاصله التزام الملتزم عدم قطع العطاء بعد ابتدائهء فإذا 
كان من لا يعرض لثله خلف في وعده ولا موت لذاته» ولا عجز نع نفوذ قدرته وإرادته ۰۳ فان 
نقطع بوقوع ذلك منه بدا ونؤمن به» وليس ذلك إلا لله مولانا جل وعلا. 


-حركة غبره» لا يوصف بالقدرة على أن يتحرك وخالف أهل الحق أهل القدرء ومعمرا في ذلك» فقالوا: قد 
يوصف القديم بالقدرة على إنشاء الحركة ولا يوصف بالقدرة على التحرك. «مقالات الاسلامیین» (۲۲۸/۲). 

(۱) قال آهل الحق والإثبات: لا مقدر إلا والله سبحانه عليه قادر. كما أنه لا معلوم إلا والله به عالم» وما بين أن 
يكون مقدورا لا يوصف الله سبحانه بالقدرة عليه وبين أن يكون معلومّا لا يعلمه فرقان. «مقالات الإسلاميين» 
(۲۲۸/۷). 
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وأيضا: يلزم على وجود حوادث لا أول لما أن يقارن الوجود الأزلى عدمه 


فهذا المثال لا يخفى مطابقته لا ادعیناه في نعيم الجنة للممنین ولا فيما ندعيه من عذاب 
جهنم للفلاسفة القائلين بقدم العام وأضرابهم من الطبايعيين وسائر الكافرين» نسأله سبحانه أن 
يجعلنا في الدنيا والآخرة من حزبه المفلحين الذين لا خوف عليهم ولا هم يحزنون؛ آمين يا رب 
العالمين. 

© ص / وأيضًا يلزم على وجود حوادث لا أول ها أن يقارن الوجود الأزلي عدمه. 

© ش / هذا وجه ثان لابطال حوادث لا أول هاء وتقريره أن تقول: لو كانت الحوادث لا 
أول لها للزم اجتماع الوجود الأزلي مع عدمه ‏ . 

وبيان الملازمة: أن كل حادث من تلك الحوادث مسبوق بعدم الأول له» وتلك العدميات 
كلها مجتمعة في الأزل؛ إذ لا ترتيب فيهاء وجنس الحوادث أزلي أيضنًا؛ لأنها لا أول لهاء وذلك 
انس لا يتحقق وجوده إلا في حادث من آفراده؛ فيلزم أن يكون ذلك الحادث أزلياء لكن عدمه 
السابق عليه أيضًا آزلي لا سبق أن عدم كل حادث آزلي مقدم» فقد لزم مقارنة وجود الشي» لعدمه 
لأنهما آزلیان معًاء واجتماع وجود الشيء مع عدمه محال على الضرورة وفيه أيضًا مصاحبة 
السابق» وهو العدم للمسبوق وهو الوجود امحادث ”" . 


(۱) اختلف التکلمون في معنی القول في الله: إنه قديم» فقال بعضهم: معنی القول: «إن الله قدیم»: أنه لم يزل كائنًا لا 
إلى اول وأنه التقدم بحمیع احدثات لا إلى غاية. وقال عباد بن سلیمان: معنی قولنا في الله: إنه قديم» أنه لم يزل» 
ومعنی ۸ يزل هو أنه قدیم وأنكر عباد القول بان الله کائن متقدم للمحدثات. وقال: لا يجوز أن يقال ذلك 
وقال بعض البغدادیین: معنی قدیم أنه له وقال عبدالله بن کلاب: معنی قدیم: أن له قدمًا. وقال أبو امذیل: 
معنی أن الله قدیم: إثبات قدم لله هو الله. وحكي عن معمر أنه قال: لا آقول: إن الباري قديم» إلا ذا حدث 
انحدث. وحكي عن بعض التقدمین أنه قال: لا أقول: إن الباري قدیم على وجه من الوجوه. «مقالات 
الاسلامیین» (۲۵۹/۱). 

(۲) قال النابلسي: اعلم أنه لو كان هناك وجود حادث خلقه الله تعالل وصفا للأشياء العقولة واحسوسة أو غير 
وصف ها لزم أن تقوم الأشياء العقولة واحسوسة بذلك الوجود احادث. الذي خلقه الله تعالی لهاء ونستغني 
بقیامها به عن قیومها بالوجود القدیم سبحانه وتعالی» واستغناء الا شیاء انحسوسة والعقولة عن قیامها بالوجود 
القدیم مستحیل باطل. فليس هناك وجود حادث تقوم به الأشياء أو یقوم بالاً شیاء» إذ لا يصح أن یقوم الوجود 
بالعدم وقال آیضّا: اعلم باننا لا نقول بان جميع الأشياء واحسوسات والعقولات معدومات غير موجودات» 
وإنما نقول: إنها موجودات بوجود الله تعالى لا بوجود آخر غير وجود الله تعالی. على معنی أن وجود الله تعال 
هو القیوم على جميع الا شیاء والخالق ها القدر ها بقدرته وارادته على مقتضی علمه سبحانه. وإذا کانت- 
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وأن يستحيل عند تطبيق ما فرغ منها بدون زيادة على نفسه مع زيادة ما علم بين العددين من 
وجوب الساواة ونقيضها. 


وفیه ابحمع بين التناقضین. وهو الحدوث والا زلية. 

فان قالوا: لا نسلم أن العدم یصاحبه شيء من الحوادث» بل العدم قبل جمیعها لزم أن یکون 
وسبوق في الأزل» وذلك لا یعقل. 

© ص / وأن يستحيل عن تطبیق ما فرغ منها بدون زيادة على نفسه مع زيادة ما علم 
بين العددین من و جوب الساواة أو نقیضها. 

© ش / هذه طریق ثالثة لابطال حوادث لا أول لهاء ویسمی هذا البرهان: برهان القطع 
والتطبیق, وتقریره أن تقول: لو وجدت حوادث لا اول ها للزم أن يوجد عددان متغایران ولیس 
آحدهما آکثر من الآخرء ولا مساويًا له. 

والتالي باطل على الضرورة لا علم من وجوب أحد النسبتین بين كل عددین؛ فیکون 
ملزومه -وهو وجود حوادث لا اول ما- باطلا. 

وبيان الملازمة: آنا لو نظرنا عدد احوادث من الطوفان مثلاً إلى الأزل مع عددها مثلاً من 
الآن إلى الأزل لکانا عددین متغایرین على الضرورة. ویستحیل بینهما الساواة لتحقق الزيادة في 
آحدهما. 

والشيء بدون زيادة لا یکون مساويا لنفسه بعد زيادة» ویستحیل أيضًا أن یکون آحدهما 
أكثر من الآخر لعدم تناهي آفراد کل واحد منهماء فلا یفرغ آحدهما بالعد قبل الآخرء وحقيقة 
الأقل ما يصير عند العد فانيًا قبل الآخر والأكثر ما یقابله. 


-الأشياء ظاهرة بالوجود بطن الحق تعالی واحتجب بصور الأشياء فهو سبحانه وتعالى الظاهر الباطن وهو 
الوجود الواحد القائم بذاته في مراتب أسمائه وصفاته المقوم لجميع خلوفاته. وليس خلوقّا من الخلوقات أصلاً 
قائمًا بنفسه ولا بوجود آخر غير وجود الله تعالى» فإنه ليس ثمة وجود غير الله تعالى أصلاً. 

فلا يناني قولنا هذا ما قاله الإمام النسفي في عقائده: حقائق الأشياء ثابتة» والعلم بها متحقق» فان معنى ذلك أن 
حقائق الأشياء ثابتة بالله تعالی الذي هو الوجود الحق لا أنها ثابتة بنفسهاء وكذلك کون العلم بها متحققّا أي هو 
متحقق بالله تعالى الذي هو الوجود الحق لا متحقق بنفسه. انظر كتاب «الوجود للنابلسي (ص١‏ 0 ). من تحقيقناء 
ط. دار الكتب العلمية. 


؟اغللللل _ للست قصل في الأسباب المعينة على عدم التقليد 


ونحن لو فرضنا الآن شخصين أحدهما يعد الحوادث من الطوفان إلى الأزل. والآخر يعدها 
من الآن إلى الأزل» لاستحال على مذهبهم أن يفنى أحد العددين بالعد قبل الآخر. 

فيمتنع أن أحدهما أكثر من الآخر» فقد اتضح لك أنه يلزم على وجود حوادث لا أول ها 
أن يوجد عددان ليس بينهما مفاضلة ولا مساواة. 

فقوله: (وأن يستحيل) معطوفًا على (آن يقارن) الذي هو فاعل (يلزم)» والضمير ا جرور في 
(منها) يعود على (الحوادث)ء وبدون زيادة حال من فاعل (فرغ). 

وقوله: (على نفسه) يتعلق ب(تطبيق)» والتطبيق جعل الشيء على الشي+ والراد هنا نظر 
أحد العددين N NE‏ ۳۱۵ 0 بل ولاق ب وان 
نظيره في مثالنا ما فرضناه من عدد الحوادث من زمن الطوفان”'' إلى الأزل» والطبق عليه ما فرضناه 
من عدد الحوادث من الآن إلى الأزل» وهو في الحقيقة غير المطبق. لكن بعد زيادة حوادث عليه؛ 
وهو ما من الطوفان”' إلى الآنء ولأجل قطعنا في هذا البرهان المطبق عن زيادة حوادث لننظره مع 
نفسه بعد زيادة سمي برهان القطع والتطبيق. 

9 ص/ وأن يصح في كل حادث ثبوت حكم بفراغ ما لا فاية له قبله, وهكذا لا إلى 
أول من الأحكام» ومن لازمهاء سبق محكوم عليه بالفراغ. فيلزم أن يسبق أزلي أزليًا, وان أجيب 
بالنهاية في الأحكام لزم أن ما يتناهى لا يتناهى بزيادة واحد. 


6 ش عد طریق رایعة يهنا للره على الفلاسفة سفة" وتقريرها أن تقول: لو وجدت 


(۱) یقصد طوفان نوح سا قال تعال: دب قَبلْهُمْ قَوْمُ و َو عَيَدَنا قاو چون تفج 622 
دعا ری أنى مفلوبت نتم تفتختالزی) أتوب المآ ما بر قفخت 2 أنوب آلشماء ء ماء مر 
جرا آلازض عيونا فَالتقى اما على أمر قَنَ قر © ۳ عل دا لور ده 
[القمر:4 -۱۳]. وقال تعالى: حي ذا جا تا وار اوت ابن با ين فلت نتن رهلک 
إل من سبق علیه لول وَمَنْ ءَامَنَ وَمَآ دَامَنَ مَعَددَ إل قَليل» [هود:1۰]. 

(۲) قال ابن كثير في تفسبره: مخبر تعالى أنه آوحی | إلى نوح لما استعجل قومه نقمة الله بهم وعذابه لهم فدعا علیهم نوج 
دعوته التي قال الله تعال برا عنه أنه قال: رنب لا در علی آلازض ین الکفرین دیارا> لفَدَعًا ره 
أن غلوب اضر نعند ذلك اوحي الله له« آن یرت من یل لا من قد م4 فلا تحزن 
عليهم ولا يهمنك امرهم «وَأصتع الك يعني السفينة لبأَعَمّنِكَا4 اي بمرأى منا لوَوَحَينًا4؛ أي تعليمنا 
لك ما تصنعه» «وَلا محطبی فى الْذِينَ ظَلَمُوأ جم مُعْرَقُونَ4. «تفسير ابن كثير» (7/ 5 50). 

(۳) هاجم بعض علماء الإسلام الفلسفة » فقال ابن الصلاح في «فتاويه» (صه ): إن الفلسفة آس السفه والانحلالء 


ومادة الحيرة والضلال ومثار الزیغ والزندقة» ومن تفلسف عميت بصيرته عن محاسن الشريعة المطهرة المؤيدة = 


فصل في الأسباب المعينة على عدم‌التقليد سس ۱۰۷ 


الأحكام» ومن لازمها سبق محكوم عليه بالفراغ» فيلزم أن يسبق أزلي أزليًا. وان أجيب 
بالنهاية في الأحكام لزم أن ما يتناهى لا يتناهى بزيادة واحدة. 


حوادث لا أول لا للزم أن يصح عند كل حادث وجود حكم بفراغ ما لا نهاية له. والملازمة 
ظاهرة لأن صحة الحكم تتبع صحة المحكوم به والمحكوم به وهو فراغ ما لا نهاية له قبل كل حادث 
صحيح على أصلهم. فوجود الحكم بذلك عند كل حادث صحيح ضرورة. لكن هذا الحكم 
مستحيل لما نذكره الآن من البرهان على ذلك فيكون ملزومه وهو وجود حوادث لا أول ها 
مستحيلاً لوجوب استحالة الملزوم عند استحالة لازمه. فالحوادث إذا كلها لما أول ولا وجود 
لجنسها ولا لشيء منها في الأزل» وهو المطلوب. 

وبيان استحالة وجود ذلك الحكم أنه لو وجد لم يخل ما أن يكون له أول أو لا. والثاني 
باطل بقسميه. فالملزوم وهو وجود الحكم باطل أيضا. والملازمة ظاهرة. 

وأما بطلان التالي فإنما يستبين ببطلان كل واحد من قسمیه. فنقول: أما کون الحكم لا أول 
له فباطل؛ لأن من ضرورة هذا الحكم أن تسبق كل فرد من أفراده حوادث ليحكم عليها بالانقضاء. 
فيلزم أن يسبق جنس احکوم عليه وهو أزلي جنس الحكوم به وهو أزلي أيضاء وسبق الأزلي على 
الأزلي محال أيضًا ضرورة. 


-بالحجج الظاهرة والبراهين الباهرة. وقال الصنعاني في «ترجيح أساليب القرآن على أساليب الیونان» (ص۸): 
من الواجب نقد الفلاسفة ومن تابعهم إذ إنهم عادوا علوم القرآن وفارقوا فريق القرآن» وصنفوا في التحذير 
من الاعتماد على ما فيه من التباين في معرفة الديان وأصول قواعد الأديان» وحثوا على الرجوع في ذلك إلى 
معرفة قوانين المبتدعة واليونان. والسيوطي يذهب إلى أنهم زاغوا عن طريق الحق ونبذوا الدين وراء ظهورهم إذ 
أنهم رجعوا إلى عقولهم وآرائهم» فإذا استقام قبلوه. وان لم يستقم ردوهء وإذا اضطروا إلى قبوله حرفوه 
بالتاویلات البعيدة والمعاني المستنكرة. وقال السيوطي أيضًا: والسبب في اتفاق أهل الحديث آنهم أخذوا الدين 
من الكتاب والسنة وطريق النقل؛ فأورثهم الاتفاق» أما أهل البدعة - يقصد الفلاسفة - فقد آخذوا الدين من 
العقولات والآراء فأورثهم الاختلاف وابن تيمية يرى أن منطق اليونان لا يميز بين الصدق والکذب. إذ لا يميز 
بينهما إلا الأنبياء» وهذا أمرنا الله أن نؤمن بكل ما جاء من الا نام فإنهم معصومون ولا يخطئون باي حال من 
الأحوال؛ ويرى ابن تيمية إلى أنه من الخطأ الظن بان النطق شيء ضروري لتحصيل العلم إذ إن أفضل هذه 
الأمة من الصحابة والتابعين لهم وأئمة المسلمين عرفوا ما يجب عليهم وكمل علمهم وإيمانهم قبل أن يعرف منطق 
اليرنان» فكيف يقال: إنه لا يوثق بالعلم إن لم يوزن به. 

وابن القيم الجوزية في «مفتاح دار السعادة» (۱/ ۱۵۷) يقول: إنه لو كان علمًا صحیحا لكانت غايته أن يكون كالمساحة 
وافندسة ونحوهماء فكيف وباطله أضعاف حقه وفساده وتناقض أصوله واختلاف مبانيه توجب مراعاتها الذهن أن 
يزيغ في فكره ولا یمن بهذا إلا من قد عرفه وعرف فساده وتناقضه ومناقضة كثير منه للعقل الصریح. 


فصل في الأسباب المعينة على عدم التقلید 


وأما کون الحكم له أول قباطل أيضّاء لأنه يلزم عليه أن يوجد عدد متناء في نفسه» لکن زدنا 
عليه واحدًا فصار الجميع غير متناه وبطلان هذا اللازم ظاهرء لأن زيادة الواحد على عدد ما زيادة 
شيء متناه. والفرض أن المزيد عليه متناه أيضا. 

فيكون مجموعهما متناهيًا ضرورة» فالحكم بأن المجموع غير متناه واضح البطلان. 

وأما بيان لزوم هذا امحال على تقدير انتهاء الحكم: فلنفرض مثالاً على أصلهم يتضح فيه 
ذلك» وذلك أن نفرض في حركات الفلك مثلاً وجود حكم في يومنا هذا بانقضاء ما لا نهاية له من 
الحركات قبله» ثم كذلك حكم آخر في الحركة التي تلي حركة يومنا هذا قبله» ثم كذلك ما توالت 
الأحكام. 

فان فرض تواليها أبدًا بحيث لا أول لاء وقد عرفت أن الحركات * امحكوم عليها بالانقضاء 
سابقة أبدًا على الزمان الذي يوجد فيه الحكم عليها فهو القسم الأول من قسمي التالي الذي بينا 
أنه يلزم عليه سبق آزلي؛ وهو جنس الحوادث انحکوم عليها على آزلي؛ وهو جنس الحكم عليها 
بالانقضاء وان فرض أن الأحكام انقضت بحيث كان ها أول فهو القسم الثاني من قسمي التالي 
الذي قصدنا الآن بیان بطلانه» فلنفرض أن تلك الأحكام توالت على الوجه السابق إلى تمام ألف 
حركة مثلاً حكم عندها أنه فرغ قبلها من حركات الفلك ما لا نهاية له. 

ثم انقطع الحكم بحيث لم يحكم عند الواحد وألف بانه فرغ قبلها ما لا نهاية له من الحركات 
فيلزم على هذا أن يكون ما قبل الواحد وألف من حركات الفلك عددًا متناهيًا؛ إذ لو كان غير متناه 
لا انقطع الحكم عليه بذلك كما لم ينقطع فيما دونه. لكن قد حكم عليه عند تمام الألف مجموعا إلى 
الحركة الواحدة التي تلي الألف قبلها بعدم النهاية. 


(۱) اختلفوا: هل يجوز أن يتحرك الجسم الوات إذا كان ساكئًا من غير دافع؟ فأجاز ذلك مجيزونء أن يكون الباري 
يحركه من غير دافع. وأنكر ذلك منكرون وقالوا: لا يجوز أن يتحرك إلا أن يدفعه دافع» وهذا قول أصحاب 
الطبائع. واختلفوا هل الحركة يمنة هي الحركة يسرة أم لا؟. فقال قائلون: اما يقدر الإنسان على سكون وحركة؛ 
فان فعل مع تلك الحركة كوا نة فهي حركة بمنة» وان فعل معها كوا بسرة فهي حركة يسرة» وهو قول آبي 
اذیل. وقال قائلون: الحركة يمنة غير الحركة يسرة» واختلفوا في آفعال القلوب من الارادات والکراهات والعلوم 
والنظر والفکر وما آشبه ذلك: هل هي حرکات آم لا؟ فقال قاتلون: كلها حرکات. وقال قائلون: هي سکون 
کلها. وقال قائلون: ليست بحركات ولا سکون. «مقالات الاسلامیین» (۲/ ۰۱۱۷ ۰)۱۱۸ 


فصل في الأسباب المعينة على عدم التقليد 


إذ الفرض أن أول الأحكام الحكم الذي وجد عند تام الألف. ولا حكم قبله» فتمخض أن 
عدم النهاية الحكوم به على مجموع الحركات التي قبل الألف إنما جاء فيها من الزيادة للحركة 
الواحدة التي تلي الألف قبلهاء بل وعدم النهاية للحركات في سائر الأحكام تقول: إن سببه زيادة 
هذه الحركة الواحدة ۲۲ فيها؛ لأن ما قبل هذه الحركة متناه» وإلا لوجد الحكم عليه بعدم النهاية. 
والفرض وجوب انقطاعه وما بعدها متناه أيضًا؛ إذ أعلاه ألف حركة» ولا ريب أنها متناهيق فإذا لا 
سبب لعدم النهاية في جميع الأحكام. إلا زيادة تلك الحركة الواحدة. 

فقد لزم أن ما يتناهى وهو ما قبل تلك الحركة الواحدة وما بعدها من الحركات أيضًا صار 
لا يتناهى بسبب زيادة حركة واحدة فيه؛ وهي الحركة التي تلي الألف قبلهاء وان شئت فاقتصر على 
ذكر ما قبل هذه الحركة فإنه يتناهى؛ وقد ضار لا يتناهى عند زيادة تلك الحركة عليه. 

وهو أقرب واظهن واه أعلم. 

وهل يخفى عليك أخيرًا مثل هذا في سائر ما قالوا به من حوادث لا أول ها وبعد هذا البيان 
لا یبقی عليك |شکال» ولا حول ولا قوة إلا بالله. 
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(۱) قال إبراهيم النظام: حركات الإنسان وأفعاله كلها جنس واحد» وان الحركات هي الا کوان؛ وان الجنس الواحد 
لا یفعل شيئين متضادین كما لا يكون بالنار تبريد وتسخين» وزعم أن التصاعد من جنس الاحدار» والتيامن من 
جنس التياسر» والطاعة من جنس المعصية» والكفر من جنس الإيمان؛ والصدق من جنس الكذب» وقال قائلون: 
الحركات آجناس وأنها متضادات والتيامن ضد التياسر» والقيام ضد القعود» والتقدم ضد التاخر والتصاعد ضد 
الاحدار. ون هذه التضادات من الأعراض تلفة: فمنها ما يختلف بنفسه کالسواد والبیاض» ومنها ما ختلف 
لعلة هي غيره» ومنها ما مختلف لا لنفسه ولا لعلة هي غيره كالتيامن والتیاسر وما آشبه ذلك وان ار كة 
والسکون هي الأكوان» وان الانسان يقدر أن یفعل السکون في الثاني وحرکات مختلفات متضادات على البدل. 
وقد تکون الطاعة عند هؤلاء القائلین من جنس العصية كالحركتين في الجهة الواحدة یژمر بإحداهما فتکون 
طاعة وینهی عن الأخرى فتکون معصية: فقد تکون الطاعة من جنس ال معصية؛ وقد یکون ضدهاء كالحركتين في 
جهتين ختلفتین وقد یفعل الفاعل الواحد آفعالاً متضادة كالحركة والسکون. «مقالات الاسلامیین» (۲/ 4۱ 
€( 


٦‏ لل قصل في أن الله تعالى قدیم 


فصل 
بعدم ولا لافتقر إلى حدث. وذلك يؤدي إلى التسلسل إن كان محدثه ليس أثر لهء أو إلى 
الدور إن كان والتسلسل والدور محالان؛ لما في الأول من فراغ ما لا نهاية له بالعدد» وفي 
الثاني من کون الشيء الواحد سابقا على نفسه مسبوقًا بها. 


ص/ فصل 
ثم نقول: يجب أن يكون هذا الصانع لذاتك ولسائر العالم قدا" أي غير مسبوق بعدی 
والا لافتقر إلى حدث. وذلك يؤدي إلى التسلسل إن كان حدثه ليس آثر له أو إلى الدور إن 

کان» والتسلسل والدور حالان لما في الأول من فراغ ما لا فاية له بالعدد. وفي الثاي من کون 
الشيء الواحد سابقًا على نفسه مسبوقًا بما. 

©ش/ اعلم أن القدم يطلق في مقتضى اللسان بإزاء معنيين» يطلق على ما توالت على 
وجوده الأزمنة وكر عليه الجديدان الليل والنهار؛ ومنه قوله تعال: «كَالْعْرجُونٍ اَلْقَدِيِ» 
0 ۲ 

وبهذا الاعتبار یقال: أساس قدیم وبناء قديم» وهذا الاعتبار مستحیل على الله جل وعلاء 
إذ وجوده لیس وجودذا زمانیا ولا نسبة للزمان إلى وجوده ألبتة» إذ هو من صفات احدث. فیکون 
حادئا ضرورة» فان الزمان [ما عبارة عن مقارنة متجدد لتجدد. أي حادث لحادث» کمقارنة السفر 
لطلوع الشمس مثلاء فثبوته فرع وجود حادئین مقترني الوجود؛ لأنه نسبة بينهماء والنسبة بتاخر 


(۱) اختلف التکلمون في معنی القول: إن الله قديم» فقال بعضهم: معنی أن الله قديم أنه لم يزل كائئا لا إلى آول وانه 
المتقدم لجميع الحدثات لا إلى غاية » وهذا قول الجبائي. وقال عباد: معنى قديم أنه لم يزل» ومعنی ‏ يزل أنه قديم. 
وقال بعضهم: معنى قديم بمعنى إله. وقال من ثبت القديم قديًا بقدم: معنى أن الله قديم: إثبات قدم لله كان به 
قدياء وكذلك معنى عالم عندهم إثبات علم» وكذلك القول في سائر الصفات. وقد حكي عن بعض التفلسفة أنه 
كان لا يقول: إن الباري قديم. وحكي عن معمر أنه كان لا يقول: إن الباري قديم إلا إذا أوجد احدثات. 
«مقالات الإسلاميين» (۲۰۱/۲). 

(۲) قال ابن كثير: وأما القمر فقدره منازل يطلع في أول ليلة من الشهر ضئيلاً قليل النورء ثم يزداد نور في الليلة 
ا ویر و كلما ارشع اا ا كان ا من ایی ی وی ا الرايعة 
عشرة» ثم يشرع في النقص إلى آخر الشهر حتى يصير كالعرجون القديم. 
قال ابن عباس طليه: وهو أصل العذق. وقال مجاهد: العرجون القديم أي العذق اليابسء يعني ابن عباس ليه 
أصل العنقود من الرطب إذا عتق ويبس وانحنى. «تفسير ابن كثير» .)٥۹۱ /٤(‏ 


وجودها عن وجود المنتسبين» ولا متجدد في الأزل فلا زمان والتجدد لوجوده جل وعلا وصفات 
ذاته العلية محال فنسبة الزمان إليه تعالى محال على الاطلاق في الأزل؛ وفیما لا یزال. 

وأما عبارة عن حرکات الأفلاك وما برجع إليها من الساعات وأجزائهاء وتعاقب اللیل 
والنهارء إذ اللیل عبارة عن مغيب الشمس تحت الأفق والنهار عبارة عن ظهورها فوق الأفق» 
وذلك في الحقيقة عبارة عن سير الفلك الأعظم معدل الليل والنهار بها تحت الأفق أو فوقه على ما 
يزعم الفلاسفة. 

والساعة عبارة عن سير معدل النهار مس عشرة درجة أي خمسة عشر قسما من ثلاثمائة 
وستين قسمّا متساوية» قسموا بها الفلك اصطلاحا 3۲ ۰ والزمان بهذا المعنى هو الموجود كثيرًا في 
تعارف أهل العادات ولا شك في انعدام 'الزمان بهذا المعنى ایض في الازل إذ لا فلك فيها ولا 
حركة لما عرفت من برهان حدوث كل ما سوى الله جل وعلاء ويستحيل أن يمر عليه جل وعلا 
الزمان بهذا العنی؛ لأنه إنما تمر على الافلاك وما أحاطت به ما سجن في جوفها حتى تمر على 
الأزمنة من الساعات والليل والنهار وفصول السنة وأشهرها بحسب تحرك الأفلاك فوقه وتحته» 
وظهور الشمس وارتفاعها فوق الأفق '" » وغيبتها وانخفاضها تحت الا فق ليتقيد بذلك أعراضه 
التجددة من يقظة ونوم» وصحة وسقم» وحياة وموت؛ ونحو ذلك» وتتقيد معايشة المقدرة خريفا 
وصيفًا وربيعًا وشتاءً» تدبير من ليس كمثله شيء. لا له الا هو رب كل شيء تبارك وتعالى. 


(۱) قال تعال: <وَءَايةلَهُم اليل لح من آلا إا هم مُلِمُونَ © وآلشنسن رى لمُشعقر لها ديك 
قدي رٌألعري آلعلیر چ ولقتر رازن عا ارون آنقوبم 9 لا آلشتس یا هآ 
أن در رو اليل سَايقُ امار وکل فى ريشب حو رت»# [یس: ۳۷ - 40]. 

(۲) في قوله تعال: «ولشْمَسْ ری مسر لها : المراد رهام موس وهو يوم القيامة يبطل 
سيرها وتسکن حرکتها وتکور وينتهي هذا العالم إلى غايته» وهذا هو مستقرها الزماني. قال قتادة: «ِمسَقرٍ 
لهاك أي لوقتها ولأجل لا تعدوه. وقيل: المراد آنها لا تزال تنتقل في مطالعها الصيفية إلى مدة لا تزيد عليها ثم 
تنتقل في مطالع الشتاء إلى مدة لا تزيد عليها. يروى هذا عن عبدالله بن عمر يلكا وقرأ ابن مسعود وابن عباس 
ول : امس ری لا مقر ها أي لا قرار ؛ لها ولا سكونء بل هي سائرة ليلاً ونهارًا لا تفتر ولا تقف 
كما قال تبارك وتعال: 9وَسَخْرَ کم شم وَآلْقَمَرَ دَآيبَيْنِ» أي: لا يفتران ولا يقفان إلى يوم القيامة 
الك تقدیر ألْعَرِيز لعی ی اي الذي لا يخالف ولا يمانع اليم بجميع الحركات اا وقد قدر 
ذلك ووقته على منوال لا اختلاف فيه ولا تعاكس؛ كما قال 5: «فالِق الإصباح وَجَعَلَ الیل سَکنا 


مه . 


وَالصَمس وَالْفَمَرَ سانا دک تقدیر الْعَِيز الْعَلِي 4 «تفسير ابن کثیر» .)0٩۰/4(‏ 


فصل في أن الله تعالی قدیم 


ومن تنزه أن تحيط به الأمكنة أو تنجدد له صفة أو تتغير كيف يتصور أن يكون له مع شيء 
من العالم اتصال أو انفصالء فقد اتضح لك أن الزمان على كلا العبارتين إنما هو من صفات 
احوادث. ولا يتقيد به لا ما هو حادث» فالقدم إِذا باعتباره خاص بالحوادث» وقد يطلق القدم 
على ما لا أول لوجوده. أي وجوده أزلي لم يسبق عدم. 

والقدم باعتبار هذا المعنى الثاني هو الثابت له جل وعلاء والدليل على وجوبه له جل وعلا: 
أنه لولم يكن قديًا لكان حادئاء إذ لا واسطة بينهما في حق كل موجود» لکن كونه حادئا حال» لأنه 
يوجب افتقاره إلى حدث. لا عرفت من وجوب افتقار كل حادث إلى محدث ۲۲ . 

ثم ينتقل الكلام إلى محدثه فيكون حادئا كالأول» فيفتقر أيضا إلى حدث» فان كان محدثه 
الأول الذي كان انزاله لزم الدور» وان كان غبره لزم في الغير ما لزم فیه » وتسلسل»› والتسلسل 
محال» لما عرفت من استحالة حوادث لا أول ها والخصوم القائلون بذلك يسلموا أن التسلسل في 
الأسباب والمسببات مستحيل. 


(۱) قال الغزالي في «الإحياء»: من بدائة العقول أن الحادث لا يستغني في حدوثه عن سبب يحدثه» والعالم حادث. فإذاً 
لايستغني في حدوثه عن سبب. وأما قولنا: «العالم حادث» فبرهانه: أن أجسام العالم لا تخلو عن الحركة والسكون 
وهما حادثان وما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث. ففي هذا البرهان ثلاثة دعاوی: 
الأولى: قولنا: «إن الأجسام لا تخلو عن الحركة والسكون»» وهذه مدركة بالبديهة والاضطرار فلا يحتاج فيها إلى 
تامل وافتكار؛ فان من عقل جسمًا لا ساكئًا ولا متحركا كان لمتن الجهل راکبّا وعن نهج العقل ناكبًا. 
الثانية: قولنا: «إنهما حادثان»» ويدل على ذلك تعاقبهما ووجود البعض منهما بعد البعض» وذلك مشاهد في 
جنيع الأجسام ما شوهد منها وما لم يشاهد. 
الثالثة: قولنا: «ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث». وبرهانه: أنه لو لم يكن كذلك لكان قبل كل حادث حوادث 
لا اول لهاء ولو لم تنقض تلك الحوادث بجملتها لا تنتهي النوبة إلى وجود الحادث الحاضر في الحال وانقضاء ما لا 
نهاية له محال. ولأنه لو كان للفلك دورات لا نهاية لها لكان لا يخلو عددها عن أن تكون شفعا أو وترًا أو بين 
النفي والإثبات» إذ في إثبات أحدهما نفي الآخرء وني نفي أحدهما إثبات الآخرء وال أن يكون شفعًا لأن 
الشفع يصير وترا بزيادة واحد. 
وكيف یعوز ما لا نهاية له واحد؟ وال أن يكون وترًا إذ الوتر يصير شفعًا بواحد. فكيف يعوزها واحد مع أنه 
لا نهاية لأعدادهاء ومحال أن يكون لا شفعا ولا وترًا إذ له نهاية نتحصل من هذا أن العام لا يخلو عن الحوادث» 
وما لا يخلو عن الحوادث فهو إذن حادث وإذا ثبت حدوثه كان افتقاره إلى الحدث من المدركات بالضرورة. 
«إحياء علوم الدین» للغزالي (۱۰۱/۱). 


فصل في أن الله تعالی قدیم 


فان قیل: إذا قلتم بقدیم لا آول له فيه إثبات آوقات متعاقبة لا اول فا؛ لأن الوجود لا 
یعقل الا في وقت» وثبوت آوقات لا اول لها منوع لما قدرتم في حوادث لا آول ها فقد فررتم من 
التسلسل» ووقعتم فیه. 

فالجواب: منم اللازمة» لما عرفت أن حقيقة الوقت والزمان لا وجود لما قبل وجود العالم؛ 
فقوله: «إن الوجود لا یعقل إلا في وقت» باطل. 

وال إبطال التسلسل آشرت بقولي في العقیدة: «لما في الأول»؛ آعني التسلسل من فراغ ما لا 
نهاية له (اعنی) ۲۱ : وقد مر بیان استحالته. . 

والبافي: فولي: «بالعدد» بمعنى: في آي ما لا نهاية له في عدده. 

وأما إبطال الدورء فإليه آشرت بقولي في العقیدة: «وفي الثاني ‏ يعني الدور من کون الشيء 
الواحد سابقا على نفسه مسبوفا بها». 

أما لزوم سبقيّته على نفسه فلأن صانعه أثر له فيجب أن يتقدم على صانعه لوجوب سبق 
الوثر على الأثرء لكنه هو أيضًا أثر لصانعه» فيجب أن يتقدم صانعه عليه لعين ما ذكرء فيلزم أن 
يتقدم على نفسه عرتبتین؛ لأنه مقدم على صانعه القدم على نفسه» والمقدم على القدم على الشيء 
مقدم على ذلك الشيء ضرورة. 

وكذلك يجب أن يتأخر عن نفسه بمرتبتين» وهو الذي عنيت بقولي: «مسبوقًا بها؛» وذلك أنه 
أثر لصانعه فيتأخر عنه. وصانعه أثر له فيتأخر عنه. والمؤخر عن المؤخر عن الشيء مؤخر على 
ذلك الشيء ضرورة. 

وبالجملة» فاللازم في الدور أن يتقدم حصول الشيء على حصول نفسه برتبتین وأن يتأخر 
حصوله على حصول نفسه بمرتبتين. 

والتقدم والتأخر على ما ذكر متلازمان» ولظهور برهان قدم الصانع وانتفاء الشبهة فيه لم يقل 
أحد من العقلاء حدوث صانع العالم. 
)۲( 


(۱) کذا بالاصل. 


فصل في أن الله تعالی قدیم 


سلبية» وقد اختاره احققون من المتأخرين. 

وقيل: هو صفة نفسية ؛ أي: ليس بزائد على الذات ومرجعه إلى الوجود الستمر أزلا. 

ورد بأنه لو كان نفسيًا للوجود لما عرى عنه وجود. كيف والجوهر في أول أزمنته وجوده لا 
يتصف بالقدم» وإنما يطرأ عليه بعد ذلك إذا توالت على وجوده الا زمنة والصفة النفسية لا تكون طارئة. 

وقيل: هو صفة معنى» أي صفة وجودية زائدة على الذات كالعلم والقدرة ونحوهما من 
صفات المعاني. 

ورد بأنه يلزم أن يكون هذا القدم الموجود في حقه تعالى قديًا لاستحالة اتصافه تعالى 
بالحوادث؛ ولأنه لا يعقل وجود في الأزل حازيًا عن وصف القدم. ويجب أن يكون بقدم موجود 
زائد على ذلك القدم. قائم به» والا لزم نقض الدليل. 

ثم ننقل الكلام إلى قدم القدم» فيلزم فيه مثل ما لزم في الأول» ثم كذلك؛ ويلزم التسلسل» 
وقيام المعنى بالعنی. 

وهذه الأقوال الثلاثة مقررة في صفة البقاء: 

فقيل: هو نفسي: أي: عبارة عن الوجود المستمر فيما لا يزال. 

وقيل: صفة معنى: أي: موجود زائد على وجود الذات كالعلم ونحوه. 

وقيل: صفة سلب: أي: عبارة عن نفي القدم اللاحق بعد الوجود. وهو التحقيق أيضًا. 

والاعتراض على الأولين أيضًا هنا كالاعتراض عليهما في صفة القدم سواء بسواء. 

فائدة: حقيقة الدور: توقف الشيء على ما يتوقف عليه؛ ما بمرتبة أو مراتب. وحقيقة 
التسلسل هو ترتيب أمور غير متناهية» ووجه استحالتهما قد تقدم. 


-الأصل الثاني: العلم بان الله تعالی قديم لم یزل» آزلي ليس لوجوده أول؛ بل هو أول كل شيء وقبل كل ميت وحي. 
الأصل الثالث: العلم بانه تعال مع كونه أزليًا أبديًا لیس لوجوده آخر فهو الأول والآخر والظاهر والباطن لأن ما 
ثبت قدمه استحال عدمه. وبرهانه: أنه لو انعدم لكان لا يخلو ما أن ينعدم بنفسه أو بمعدم يضاده ولو جاز أن 
ينعدم شيء يتصور دوامه لجاز أن يوجد شيء يتصور عدمه بنفسه؛ فكما يحتاج طرئان الوجود إلى سبب» فكذلك 
يحتاج طرئان العدم إلى سبب. 

الأصل الرابع: العلم بأنه تعالى ليس بجوهر يتحيزء بل يتعالى ويتقدس عن مناسبة الحيزء وبرهانه: أن كل جوهر متحيز 
فهو ختص ميزه ولا يفلو من أن يكون ساك يه أو تحرکا عنه؛ فلا يفلو عن اطرکة أو السكون وهما حادثااء وما 
لا يخلو عن الحوادث فهو حادث؛ ولو تصور جوهر متحيز قديم لكان يعقل قدم جواهر العالم» فان سماه مسم جوهراه 
وم يرد به المنحيز كان خطئًا من حيث اللفظ لا من حيث المعنى. انظر «إحياء علوم الدین» للغزالي .)1١1/1١7/1(‏ 


فصل في أن الله تعالى باق سس« 


ثم نقول: وجب أن يكون باقن أي لد يلحق وجوده عدم ول لكانت ذاته 
تقبلهما فيحتاج في ترجيح وجوده إلى خصص فيكون حادگا. 

كيف وقد مر بالبرهان آنقا وجوب قدمه ومن هنا تعلم برهان أن كل ما ثبت قدمه 
استحال عدمه. 


© ص/ فصل 

ثم نقول: ويجب أن يكون باقيّاء أي لا يلحق وجوده عدم» وإِلّا لكانت ذاته تقبلهما 
فيحتاج في ترجيح وجوده إلى مخصص فيكون حادئا. 

كيف وقد مر بالبرهان آنقا وجوب قدمه ومن هنا تعلم برهان أن كل ما ثبت قدمه 
استحال عدمه. 

© ش/ قد بينا قبل: أن الختار في البقاء أنه عبارة عن سلب القدم اللاحق للوجود؛ 
والدليل على وجوب هذه الصفة له جل وعلا أنه لو قدر لحوق العدم له تعالى عن ذلك علوًا كبيراء 
لكانت ذاته العلية تقبل الوجود والعدم. لفرض اتصافه بهما ولا تتصف ذات بصفة حتى تقبلها 
لكن قبوله جل وعلا للعدم محال. 
00 إذلو قبله لكان هو والوجود بالنسبة إلى ذاته سببان ‏ إذ القبول للذات نفسي لا يتخلف , 
فيلزم افتقار وجوده إلى موجد ۳" يرجحه على العدم الجائز» فيكون حادئا. 


)١(‏ القول في الباري: «إنه موجود»: فزعم الجبائي أن القول في الباري: إنه موجود. قد يكون بمعنى معلوم. وأن 
الباري لم يزل واجدا للأشياء بمعنى أنه لم يزل عالماء وأن العلومات لم تزل موجودات لله معلومات له بمعنى أنه ل 
يزل يعلمهاء وقد يكون موجودًا بمعنى: لم يزل معلوماء وبمعنى لم يزل كائئاء وزعم هشام بن الحكم أن معنى 
موجود في الباري: أنه جسم؛ لأنه موجود شي» وأنكر عباد القول في الباري: إنه كائن. وقال قائلون: معنى أن 
الباري موجود معنى أنه شيء. وقال قائلون: معنى أنه موجود معنى أنه حدود» وهذا قول المشبهة. وقال قائلون: 
معنى أنه موجود بنفسه معنى أنه قائم بنفسه. وقال قائلون: معنى أنه موجود العين لم يزل: أنه لم يزل ثابت العين» 
وإنما يرجع بهذا القول إلى إثباته. «مقالات الاسلامیین» (؟/ ۰۲۰۳ ۲۰6). 

(۲) قال الغزالي: العلم بان كل حادث في العام فهو فعله وخلقه واختراعه لا خالق له سواه ولا محدث له الا یامه 
خلق الخلق وصنعهم وأوجد قدرتهم وحركتهم» فجميع أفعال عباده خلوفة له ومتعلقة بقدرته تصديقا له في = 


فصل في أن الله تعالی باق 


كيف وقد ثبت بالبرهان القطعي وجوب قدمه. فبان لك بهذا البرهان أن وجوب القدم 
يستلزم أبدًا وجوب البقاء» وأن تجويز العدم اللاحق يوجب ثبوت العدم السابق. 

فخرج لنا بهذا البرهان قاعدة كلية» وهو أن كل ما ثبت قدمه استحال عدمه؛ لأن القدم لا 
يكون أبدًا لا واجبًا للقديم» وهذا البرهان الذي ذكرنا لوجوب البقاء ختصر» وهو مع اختصاره 
قطعي لا شبهة في شيء من مقدماته. 

والدليل المشهور من المتكلمين فيه طول وتقسيم يم لم يجمع على بطلان جميع آقسامه وذلك 
أنهم يقولون: لو طرأ العدم على القديم لوجوب أن يكون له مقتض» إذ طروء أمر لنفسه بغير 
مقتض لاسيما إن كان مرجوحًا كهذا محال ضرورة. 

والمقتضى إما باختيار أو لاء والمقتضى المختار لا يفعل العدم. إذ ليس بفعل» وغير المختار» 
إما عدم شرط أو طرئان ضد باطل. أن يكون عدم شرط؛ لأن ذلك الشرط إن كان قديًا نقلنا 
الكلام إلى عدمه ولزم التسلسل. 

وان كان حادئًا لزم وجود القديم في الأزل ”''» بدون شرطه؛ وهو محال وباطل أن يكون 
طرئان ضد لأنه إن طرأ قبل انعدام القديم لزم اجتماع الضدين. وإن طرأ بعد انعدامه فقد انعدم 
القديم بغير مقتض لاستحالة تأخر القتضي عن أثره. 


-قوله تعالى: آل لق کل سء وني قوله تعالى: «وَألَُ کم وَمَا تون وني قوله تعالى: 
ویو قولَکم أو هروا به اند علیمٌ بذات آلصدُور 6 1 یعلم من حَلَقَ وهو للْطِيفٌ 
ایر وکیف لا یکون خالقا لفعل العبد وقدرته تامة لا قصور فيهاء وهي منعلقة بحركة آبدان العباد 
والحركات متماثلة» وتعلق القدرة بها لذاتهاء فما الذي يقصر تعلقها عن بعض الحركات دون البعض مع تمائلها؟ 
أو كيف يكون الحيوان مستبدًا بالاختراع ويصدر من العنكبوت والنحل وسائر الحيوانات من لطاتف الصناعات 
ما يتحير فيه عقول ذوي الألباب» فكيف انفردت هي باختراعها دون رب الأرباب» وهي غير عالمة بتفصیل ما 
يصدر منها من الاكتساب؟ هيهات هيهات» ذلت الخلوقات وتفرد با ملك والملكوت جبار الأرض والسموات. 
انظر «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱۱۱۰۱۱۰/۱). 

(۱) من فرق آهل الغلو: «الدهرية»» نفوا الربوبية وجحدوا الصانع المدبر العالم القادر» وزعموا أن العالم ‏ يزل 
موجوذا كذلك بنفسه لا بصانع» وم يزل الحيوان من النطف والنطفة من الحيوان» وكذلك كان وكذلك يكون 
أبدًا. «موسوعة الفرق واطماعات» (صه۲۲). 


فصل في أن الله تعالی باق یز د مجح ۱۱۱ 


وأيضا يلزم في الضد ترجيح الرجوح. ولا أقل من التساوي إذ دفع القديم السابق وجوده 
لطرئان ضده أولى من العكس. 

وایضا فالضدان قاما بالقدیم لزم اجتماع الضدین ولا بطل اقتضاؤه؛ لعدم 02 

واعلم أن بمثل هذا البرهان استدل أئمة السنة يل على استحالة بقاء الأعراض © 

قالوا: بل بنفس وجودها تنعدم ولا بقاء لها صلا. وسواء ما نشاهد فيه ذلك كالحركة 
والأصوات أو لاء كالألوان والاعتقادات. قالوا: لأنها لو بقیت لاستحال عدمها لا ذکر في التقسیم؛ 
فالزموا مثل ذلك في الجواهر مع آنها تبقی ویصح عدمهاء فاجابوا بان شرط بقائها إمدادها 
بالأعراض. فإذا آراد الله (عدامها قطع عنها خلق الأعراض. 

ومذهب القاضي: أن الأعدام يصح 'أن يكون متعلقًا للقدرة» وألزم صحة إضافة العدم 
السابق إلى الوثر» فان معقول العدم لا بختلف. وفرق بان السابق مستمر. والستمر يستغني عن 
المرجح» واللاحق طارئ» ومقتضاه: ترجیح طرف المکن؛ وترجیح طرف المکن لا یستغنی عن 
المؤثر. فلأجل هذا تردد في بقاء الأعراض» وجزم الفخر في «العام» بصحة بقائها. 

وقدماء الأشعرية ۳" لا اعتقدوا أن الباقي باق ببقاء. وان الجواهر إنما صح بقاؤها لقيام 
البقاء بها. قالوا: لو بقيت الأعراض للزم قيام المعنى بالمعنى» وهذا محال. 

وقد تقدم أن التحقيق في البقاء خلافه. 


(۱) في أصول معرفة ذات الله سبحانه وتعالی: العلم بأنه تعالى ليس بعرض قائم بجسم» أو حال في محل لأن العرض 
ما يحل في الجسم فكل جسم فهو حادث لا حالة» ويكون محدثه موجوذا قبله. فكيف يكون حالا في الجسم وقد 
كان موجودًا في الأزل وحده» وما معه غيره» ثم أحدث الأجسام والأعراض بعده؟ ولأنه عام قادر مريد خالق» 
وهذه الأوصاف تستحيل على الأعراض بل لا تعقل إلا لوجود قائم بنفسه مستقل بذاته» وقد تحصل من هذه 
الأصول أنه موجود قائم بنفسه ليس بجوهر ولا جسم ولااعرض. وأن العالم كله جواهر وأعراض وأجسام. فاذا 
لا يشبه شيئًا ولا يشبهه شيء, بل هو ا حي القيوم الذي ليس کمثله شيء وأنى يشبه المخلوق خالقه والقدور 
مقدره والمصور مصوره والأجسام والأعراض كلها من خلقه وصنعه. فاستحال القضاء عليها بممائلته ومشابهته. 
«إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۱۰۷). 

(۲) الأشعرية: أصحاب أبي الحسن علي بن إسماعيل الأشعري» أبوه هو إسماعيل بن إسحاقء كان سنيا جماعيًا 
حديثياء أي على مذهب أهل السنة والجماعة والحديث؛ وتجمع المصادر على أن ميلاده كان بالبصرة سنة (۲۰) 
ثم سكن بعد ذلك بغداد إلى أن توفي بها سنة (۳۳۷). وكان في أول أمره معتزليّاء أخذ عن معتزلة البصرة وعلى 
رأسهم أبو علي الجبائي» وله مناظرات معه اشتهرت عنهماء وفيها يقطع الأشعري الجبائي. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص١ة.‏ ۵۱). 


٤ہ‏ ی سیب سپ تفص في أن الله تعالى باق 


فا وذلك یقدح في وجوب قدمه وبقائه» بل وفي کل وصف من آوصاف الألوهية. 


© ص / ومن هنا تعلم أيضًا وجوب تترهه تعالی ۲ أن یکون جرما أو قائمًا به. أومحازيًا 
له أو في جهة له أو مرتسما في خياله؛ لأن ذلك كله يوجب مائلته للحوادث فیجب له ما 
وجب فاء وذلك يقدح في وجوب قدمه وبقائه» بل وني کل وصف من أوصاف الألوهية. 

هش / يعني أنك إذا علمت وجوب وجوده جل وعلاء وأنه لا يقبل العدم السابق لوجوب 
قدمه. ولا القدم اللاحق لوجوب بقائه. علمت استحالة هذه الأمور كلها في حقه لاستلزامها مائلته 
ا قام البرهان على وجوب حدوثه. وهو الجواهر والأعراض. 

وقوله: (ومن هنا)؛ إشارة إلى وجوب قدمه وبقائه. 

وقوله: (جرمًا)؛ أي مقدارًا يشغل فراغاء فيتناول الجوهر الفرد والمركب منه» وهو الجسم 
وذلك لأن الجرم ملازم للحركة أو السكون '" ؛ لأن التحيز صفة نفسية له» فان بقي في 
حيزه فهو ساكن» وان انتقل عنه فهو متحرك والحركة والسكون حادثان. 


(۱) قال الأشعري في صفات الله: الله لا يشبهه شيء ولا يشبه شيئًا؛ لأنه لو أشبهها لكان حكمه في الحدث حكمها. 
ولو أشبهها لم يخل من أن يشبهها من كل الجهات أو من بعضها. وني الحالين يكون محدئا من حيث آشبهها والله 
قديم بنفسه واحد؛ لأن الاثنين لا يجري تدبيرهما على نظام عالم» لأن الأفعال امحكمة لا تتسق في الحكمة إلا من 
عام حي قادر: لأنه لا يجوز أن تحدث الصنائع إلا من قادر حي مريد؛ لأن الحي إذا كان غير مريد أصلاًء وجب 
أن يكون موصوفًا بضد من آضداد الإرادات من الآفات» كالسهو والكراهة والاباء واستحال أن يكون الباري لم 
يزل موصوفا بضد الإرادة؛ لأن هذا يوجب أن لا يريد شيئًا على وجه من الوجوه فوجب أن الباري لم يزل 
مريدًا. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۵۱). 

(۲) قال الأصم: لا أثبت إلا الجسم الطويل العريض العميق» ول يثبت حركة غير الجسم ولا يثبت سكوئًا غيره» ولا 
فعلاً غيره» ولا قيامًا غیره» ولا قعودًا غیره» ولا افترافّا ولا اجتماعًا ولا حركة ولا سکوئا ولا لوئا غيره ولا 
صوئًا ولا طعمّا غيره ولا رائحة غيره؛ فأما بعض آهل النظر- من يزعم أن الأصم قد علم الحركات والسكون 
والألوان ضرورة؛ وإن لم يعلم أنها غير الجسم - › فإنه يحكى عنه أنه كان لا يثبت حركة ولا سكوئا ولا قيامًا ولا 
قعودًا ولا فعلاً. واختلف المتكلمون في معنى الحركة والسكون وأين محل ذلك في الجسم: هل هو في المكان الأول 
أو الثاني؟ فقال قائلون: معنى الحركة معنى الكون والحركات كلها اعتمادات» ومنها انتقال» ومنها ما ليس 
بانتقال» والقائل بهذا القول: النظام. وزعم أن الجسم إذا تحرك من مكان إلى مكان فالحركة تحدث في الأول وهي 
اعتماداته التي توجب الكون في الثاني وأن الكون في الثاني هو حركة الجسم في الثاني. «مقالات الإسلاميين» 
(ET ۰۲۵ /۲(‏ 


فصل في أن الله تعالی باق سینت ۱۱9 


وقد سبق برهانه» وأخصر شيء في ذلك أن تقول: الحركة لا تكون أزلية لعدم إمكان بقائهاء 
ولللزوميتها سبق الكون في ال حيز المنتقل عنه والأزلي لا يكون مسبوقًا بغيره. 

والأزلي أيضًا يلزم بقاؤه» وأما السكون أيضًا فلا يكون أزليّاء ولا لاستحال عدم 
فيستحيل أن يتحرك الجرم دائما. 

والعقل والشاهدة تكذبانه» فنقول على هذا في نظم الدليل على حدوث الأجرام: لو وجد 
جرم في الأزل لم یل إما أن يكون فيه متحركا أو ساكئًاء لكن التالي باطل بقسمیه. فالقدم مثله. 

وبالجملة: فالحركة والسكون لا يكونان إلا حادثين ضرورة» فما لازمهما وهو ابرم يجب 
حدوثه ويتعالى من وجب له القدم والبقاء. أن يكون حادگا. 

وأيضا: لو كان جرما لجاز أن يكون أكبر ما هو عليه وأصغر لاستحالة وجود جرم لا نهاية 
له فيحتاج إلى خصص يخصصه با هو عليه من المقدار دون غيره من المقادير الجائزة» فيكون حادئا 
وهو محال. 

وأيضًا لو كان جسمًا مركبًا من جزئین فأكثر للزم أن يقوم بكل جزء منه صفة العلم'") 
والقدرة والحياة وسائر الصفات التي تجب للوله لاستحالة وجود قديم غير إله. 

ولئلا يلزم الافتقار إلى المخصص في ترجيح بعض الأجزاء بقيام الصفات بها دون بعض» 
لكن قيام الصفات بكل جزء محال لأنه يوجب تعدد الا همة. وسيأتي برهان وجوب الوحدانية له جل 
وعلا. 

وأما ادعاء أن الصفة الواحدة تقوم بالمجموع؛ فلا يخفى بطلانه وأنه يلزم عليه انقسام ما لا 
يصح انقسامه. 


(۱) هل تسمي الله عا إذا استدللت عليه؟ واختلفت المعتزلة هل يجوز أن يسميه بهذا الاسم آم لا؟ على مقالتين: 
۱- فزعمت الفرقة الأولى منهم: أنه جائز أن يسمى الله سبحانه عا قادرا حيّا سميعًا بصيرًا من استدل على 
معنى ذلك أنه يليق بالله» وان لم یات به رسول. 
۲- وزعمت الفرقة الثانية منهم: أنه لا يجوز أن يسمى الله سبحانه بهذه الأسماء من دله العقل على معناهاء 
إلا أن یاتیه بذلك رسول من قبل الله سبحانه بامره بتسميته بهذه الأسماء. «مقالات الإسلاميين» 
(۲۷۲/۱). 


فصل في أن الله تعالی باق 


وإذا عرفت هذا عرفت استحالة التجزئة التي أثبتها النصارى لاههم"" تعالى الله عن ذلك 
فإنهم اعتقدوا أن معبودهم جوهر أي اصل الا فانیم» وذلك أن له عندهم ثلاثة أقانيم: 

- أقنوم الوجود. ویعبرون عنه بالأب. 

- وأقنوم العلم» ويعبرون عنه بالابن والكلمة. 

- وأقنوم الحياة» ویعبرون عنه بروح القدس. 

ثم قالوا: إن مجموع الثلائة له واحد. فجمعوا بين نقیضین وحدة وكثرة» وجعلوا أن الذات 
تركب من جرد احوال لا وجود ها؛ أو وجوه واعتبارات لا توجد الا في الأذهان» وذلك غير 
معقول لعاقل. 

و انوع كلية رای توت اه صل تیه ویب ی ۱۳ 


مه 


الذي كانت منه حقيقة إلاههم ۲ 


ا : ولذ صقر زین فالأ برت له الث لو وما ین إو له له ود وان لز 
ینتهوا عَمَا با کرو یم وب وا ید شتا لیگ« ۳ قال ابن کثبر: الراد 
ا ا ا DC‏ . ثم اختلفوا 
في ذلك فقيل: الراد بذلك كفارهم في قولهم بالا فانیم الثلاثة» وهو أقنوم: الأب» وأقنوم: الابن» وأقنوم: الكلمة 
المنبثقة من الأب إلى الابن» تعالى الله عن قوهم علوا کبیرا. 
قال ابن جرير وغيره: والطوائف الثلاثة من الملكية واليعقوبية والنسطورية تقول بهذه الأقانيم. وهم مختلفون فيها 
اختلافا متبايئا. والحق أن الثلاثة كافرة. وقال السدي وغيره: نزلت في جعلهم السیح وآمه هين مع الله فجعلوا 
اه انث ثلانةبهذا الاعتبار فال السدي: :وهي كقوله تعالى في آخر السورة: ERZ‏ قال آله يَعِيسَى أبن مریم 
َأنتٌ فلت لاس آتخذونی 1 ی لین ین دون آله قال سبَحَدتَكَ4 الآية» وهذا القول هو الا ظهر واله 
أعلم. «تفسير ابن كثير» (۲/ 6۸۳ 

(۲) وقال تعال: «لْقَذ صفر الذي قالوا إِنَّ الله هو الْمَسِيحُ أبن مرْيّم4: قال ابن كثير: يقول تعالى 
حاکما بتکفیر فرق التصاری من الملكية واليعقوبية والنسطورية من قال منهم بان السیح هو الله» تعالى الله عن 
قولهم وتنزه وتقدس علوا کبیرا. . هذا وقد تقدم لهم أن السیح عبدالله ورسوله» وکان أول كلمة نطق بها وهو 
صغير في الهد أن قال: «إنى عَبَدُ نوی وم يقل: إني آنا اه ولا ابن الث بل قال: : «إن عَبَدٌ ال ءاتسی 
الكتبَ وَجَعَلَى نيا إلى أن قال: ون الله ره ی وَرَُكُرْ فَأَعْبّدُوهُ هدا صرط مُسْتَقِيمٌ4 وكذلك قال 
هم في حال کهواته وه مرآ فم بعبدة اله يه رهم وحده لا شريك له وهنا قال تعال: : ووقال المییح 
ين إسترتويل ابو له ری ورڪ انهء من شرك و4 اي فيعبد معه غيره لفَقَدَ حرم رم أله 
علیه آَلْجَنَةَ وَمَأوَنهُ لار اي فقد أوجب له النار وحرم عليه الجنة» كما قال تعالى: : إن له لا يَغْفِرٌ أن 
يرك بيه ویغفر ما دُونَ ذَلِكَ لِمن بش42 «تفسير ابن كثير» (۲/ ۸۲). 


فصل في أن الله تعالی باق تحت ریبعت ل 


La 


وقد طولبوا في دليل الحصر في الثلاثة» فقالوا: لأن الخلق والابداع لا یتائی | 

فقيل لهم: والارادة والقدرة لا یتائی الخلق إلا بهما. 

فأجابوا: بان الأقانيم خسة. 

واذا استحال أن يكون تعالى جرمًا استحال وصفه بالصغر والکر اللذين هما من أوصاف 
الأجرام. 

قوله: (أو قائما به): يعني بالجرم؛ لانه يوجب أن یکون عرضا مفتقرا إلى محل يقوم به. 

وقد سبق برهان حدوث الأعراض بتغيرها قبولا وحصولا» والرب جل وعلا يستحيل عليه 
التغير مطلقاء ويجب له القيام بنفسه» أي لا يفتقر إلى محل ولا مخصص. أما عدم افتقاره إلى خصص 
فلوجوب القدم والبقاء لذاته ولصفاته ۲ . 

وأما عدم افتقاره إلى حل. فلوجوب اتصافه بالصفات العلية الوجودية من العلم والقدرة 
والإرادة والحياة والسمع والبصر والكلام» ولو كان مفتقرًا إلى محل لكان صفة معنى من المعاني» 
والصفة لا تتصف بشيء مما سبق. 

وأيضا فلو كان مفتقرًا إلى محل لم يكن بالألوهية أولى من الحل الذي افتقر لیه» فان فرض 
أنهما إلاهان لزم تعدد الآلهة؛ وإذا استحال افتقاره إلى محل استحال اتحاده به. 

ومعنى الاتحاد: صيرورة الشیئین شيئًا واحدًاء وهو محال مطلقا في القديم والحادث. 


بها. 


(۱) اختلف الذين قالوا: لم يزل الله عالًا قادرًا حيًا من العتزلة فيه» أهو عالم قادر حي بنفسه أم بعلم وقدرة وحياة؟ 
وما معنى القول: عالم قادر حي؟ فقال أكثر المعتزلة والخوارج وكثير من الرجثة وبعض الزيدية: إن الله عالم قادر 
حي بنفسه لا بعلم وقدرة وحیاة وأطلقوا أن لله علمًا بمعنى أنه عام وله قدرة بمعنى أنه قادر» ول يطلقوا ذلك 
على الحياة ول يقولوا: له حياة ولا قالوا سمع ولا بصرء وإنا قالوا: قوة وعلم؛ لأن الله سبحانه اطلق ذلك. 
وقال أبو امذیل: هو عالم بعلم هو هوء وهو قادر بقدرة هي هوء وهو حي بحياة هي هوء وكذلك قال في سمعه 
وبصره وقدمه وعزته وعظمته وجلاله وكبريائه وفي سائر صفاته لذاته. 
وكان يقول: لله وجه هو هوء فوجهه هو هوء ونفسه هي هوء ويتأول ما ذكره الله سبحانه من اليد أنها نعمةه 
ویتأول قول الله كَبْكَ: لصتم على عي( اي بعلمي. وقال عباد: هو عالم قادر حي ولا أثبت له علمًا ولا 
قدرة ولا حياة ولا أثبت سمعا ولا أثبت بصراء وأقول: هو عام لا بعلم وقادر لا بقدرة» وحي لا جياة» وسميع 
لا بسمع؛ وكذلك سائر ما يسمى به من الأسماء التي يسمى بها لا لفعله ولا لفعل غيره. «مقالات الإسلاميين» 
(۱/ ۰۲6 ۲۵). 


فصل في أن الله تعالی باق 


وبرهانه: أن أحد الشيئين إذا اتحد بالآخر فان بقيا على حاهما فهما اثنان لا واحد. فلا 
اتحاد. وإن عدما كان الموجود غيرهماء وإن عدم أحدهما دون الآخر امتنع الاتحاد؛ لأن المعدم لا 
يكون عين الموجود. 

وإذا عرفت استحالة افتقاره إلى محل واتحاده به» فكذا يستحيل قيام صفاته بذات غيره 
واتحادها به. فبطل ما قالت النصارى -أهلكهم الله- أن أقنوم الكلمة اتحد بناسوت عيسى 2 

واختلفوا في معنى الاتحاد. فمنهم من قال: إن الاتحاد يرجع إلى قيامهما به كما يقوم العرض 
بالجوهر”" . 

وهذا يوجب مفارقته لذات الجوهر الذي هو مجموع الأقانيم الثلاثة عندهم ضرورة أن 
العنی الواحد لا يقوم بذاتين» فيكون الباقي بعض إله لا إها. 

وعيسى أيضًا قد قام به بعض الاله. فلا يكون إِغاء فقد لزم على مذهبهم عدم الإله. 

وفيه ایضا: القول بانتقال العنی» وهو محال على الصفات العرضية. فكيف با هو نفسه 


عندهم؟! 
وایضا: فاختصاص الاتحاد بأقنوم الكلمة دون روح القدس الذي هو آقنوم الحياة» بل ودون 
الجوهر نفسه حتاج إلى خصص. 


(۱) قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالی: 

الأصل الخامس: العلم بانه تعالى لیس جسم مؤلف من جواهر إذ الجسم عبارة عن المؤلف من الجواهرء وإذا بطل 
كونه جوهرًا مخصوصا بجیز بطل كونه جسما؛ لأن كل جسم مختص بحيز ومركب من جوهره فالجوهر يستحيل 
خلوه عن الافتراق والاجتماع والحركة والسكون واهيثة والقدان وهذه سمات الحدوث. 

الأصل السادس: العلم بانه تعالى ليس بعرض قائم بجسم أو حال في محل لأن العرض ما يحل في الجسمء فكل 
جسم فهو حادث لا حالة» ويكون محدثه موجودًا قبله» فكيف يكون حالاً في الجسم وقد كان موجودا في الأزل 
وحده وما معه غیره ثم أحدث الأجسام والأعراض بعده ولأنه عالم قادر مريد خالق» وهذه الأوصاف 
تستحیل على الأعراض» بل لا تعقل الا لوجود قائم بنفسه مستقل بذاته. وقد تحصل من هذه الأصول أنه 
موجود قائم بنفسه لیس بجوهر ولا جسم ولا عرض وآن العالم كله جواهر واعراض واجسام. فذا لا يشبه شيئًا 
ولا يشبهه شيء» بل هو الحي القیوم الذي لیس کمثله شيء. وأنى يشبه الخلوق خالقه والقدور مقدره والصور 
مصوره. والأجسام والأعراض كلها من خلقه وصنعه فاستحال القضاء علیها بممائلته ومشابهته. انظر «إحياء 
علوم الدین» للغزالي (۱/ ۱۰۷ 


فصل في أن الله تعالی باق 


وأيضا فالاتحاد إن كان واجبًا لزم قدم الناسوت. وان كان جائرًا افتقر إلى خصص ويلزم منه 
جواز زواله» فتكون ألوهية عيسى جائزة. وذلك يفضي إلى مثله في واجب الوجود. وهو محال. 

وایضا: الاتحاد إما أن يكون وصف كمال فيجب للذات الأزلية آزلاء وان كان صفة ذم فقد 
وصفوه بالنقائلص. 

وأيضا: فيطالبون بتخصيص ناسوت عيسى بهذا الاتحاد دون غيره. 

فإن قالوا: أوجه الاختصاص ما ظهر على يده من إحياء الموتى ونحوه. 

ورد عليهم ما ظهر على يد موسى طُلْنْتّش من إحياء العصا ثعبائا ۲ ونحوه. 

بل ويلزمهم أن يجوزوا اتحاد الكلمة» بكل حادث حتى الخنافس والحشرات؛ لأن قصارى ما 
انعدم منها على أصلهم دليل الاتحاد. 

وبإجماع أرباب العقول أن الدليل يلزم طرده لا عکسه. فلا يلزم إذن من عدم دليل الاتحاد 
من هذه الحوادث عدم المدلول الذي هو اتحاد الكلمة بها. 

وما أخس مذهبًا يفضي إلى تجويز أن تكون هذه الخنفساء والجعل وغيرهما آهة؟! 

ومنهم من فسر هذا الاتحاد بالاختلاط والمزج كاختلاط الخمر والاء ونحوهما من الائعات» 
وجميع ما ورد على الأول يرد على هذاء ويزيد بأن الاختلاط من أحكام الا جسام فكيف يعقل في 
الكلمة التي هي خاصية الذات الا زلية. 


(۱) قال تعالى: «وَمَا ا تلاک بِيَمِييِكَ ینمومی ( ال هی عصّای أ توصوا علا وآهش چا على 
غتمى ولل فيا سارت أخرى (2) قال آلقها يوی 9 الها اذا هی ا 
ال خذها ولا تحَف سَيُعِيدُهَا متا لول 4 ل : ۲۱-۷]. قال ابن کثبر: هذا برهان من الله تعالى 
لوسى ع ومعجزة عظيمة وخرق للعادة باهر دل على أنه لا بقدر على مثل هذا إلا الله كك وأنه لا ياني به 
إلا ني مرسل. وقوله: وما تلاک بیمیدك یمومی قال بعض المفسرين: | إنما قال له ذلك على سبيل 
الإيناس له وقيل: إنما قال له ذلك على وجه التقرير؛ أي أما هذه التي في يمينك عصاك التي تعرفها فسترى ما 
نصنع بها الآن وما الك ناگ موسی) استفهام تقرير ال هی عصای أَنَوَكُوًا عَلَيا4 اي 
أعتمد عليها في حال الشي (وَأه هش يبا عَلَىْ غتمی 4 أي أهز بها الشجر ليتساقط ورقها لترعاه غنمي . وقوله 
تعالى: (قال أَلْقَهَا نموت یا هاه العصى الي ف يذل با موی لب ده فا هنن 4 
أي صارت في الحال حية عظيمة ثعبائا طويلاً يتحرك حركة سريعة؛ فإذا هي تهتز کأنها جان وهو أسرع الحيات 
حركة ولكنه صغير» فهذه في غاية الکبر وني غاية سرعة؛ الحركة لتَسَعئْ 4 أي تمشي وتضطرب. «تفسير ابن 
کثر» (۱1۹/۳). 


فصل في أن الله تعالی باق 


قال (المقترح)”'2: وسمعت من بعضهم عند المباحثة يقول: نسبته كنسبة ضياء الشمس من 
الشمس: فهي مشرقة عليناء وم تفارق الشمس» ولم يعلموا أن اضواء الشمس أجسام مضيئة كثيرة» 
بعضها يتصل با أشرق عليه وبعضها يتصل بغيره» وأين هذا من الخاصية التحدة؟ 

ومنهم من فسره بالانطباع» كانطباع"“ صورة النقش في الشمعء وهذا باطل؛ فان نفس 
النقش لم يحصل فيما طبع فيه؛ وإنما حصل فيه مثاله» فتبين أن الذهب غير معقول» وهم آخس 
الفرق وأرذها إفهامًاء وإدراك الحقائق على مثلهم عسير. 

وقد قالوا: إن عيسى صّلِب. فقيل هم: كيف يُصلب الإله؟ فقالوا: المصلوب الناسوت. 

فقيل هم: كيف ينفرد بالصلب الناسوت دون اللاهوت وقد اتحدا؟ 

ثم قد ورد في إنجيلهم ما يشير إلى تعبد السیح وخضوعه وخشوعه للرب سبحانه؛ والتزامه 
أحكام العبيد من التذلل وطلب الجزاء من الله تعالى حتى قال: أنا ماض إلى أبي وأبيكم وافي 
وإلهكم. فان كانوا يتمسكون بلفظ: «آبي» فقد قال: «وابيكم»”" . 

فالمعنى الذي اثبت الأبوة لهم من التربية واللطف يثبت له قوله: وإلهي. تصريح باثبات 
الألوهية لغيره. 

وعزا أصحاب المقالات إلى بعض الصوفية القول بالاتحاد. وربما أخذوا ذلك من شطحات» 


(۱) كذا بالأصل وقد تقدمت: القرح. 

(۲) القول في الختم والطبع: اختلفت العتزلة في ذلك على مقالتين: فزعم بعضهم أن الختم من الله سبحانه» والطبع 
على قلوب الكفار هو الشهادة والحكم أنهم لا يؤمنون» وليس ذلك بمانع لهم من الويمان. وقال قائلون: الختم 
والطبع هو السواد في القلب كما يقال: «طبع السیف» إذا صداء من غير أن يكون ذلك مانعا لهم عما أمرهم به. 
وقالوا: جعل الله ذلك سمة هم تعرف الملائكة بتلك السمة في القلب» آهل ولاية الله سبحانه من أهل عداوته. 
وقال أهل الاثبات: قوة الكفر طبع. وقال بعضهم: معنى أن الله طبع على قلوب الکافرین؛ أي خلق فيها الکفر. 
«مقالات الاسلامیین» (۲/ ۰۳۲۳ ۳۲). ۲ 

(۳) قال ابن كثير: قال تعالى ردا على اليهود والنصارى في کذبهم وافترائهم: «وقَاتِ الْيَهُودُ والنصری خن 
تتا آله و6 اي نحن منتسبون إلى أنبيائه وهم بنوه وله بهم عناية وهو يحبنا ونقلوا عن كتابهم أن الله 
تعالى قال لعبده إسرائيل: أنت ابني بکري» فحملوا هذا على غير تأويله وحرفوه. وقد رد عليهم غير واحد من 
أسلم من عقلائهم وقالوا: هذا يطلق عندهم على التشريف والإكرام» كما نقل النصارى من كتابهم: أن عيسى 
قال مم: إني ذاهب إلى أبي وأبيكم -يعني ربي وربكم» ومعلوم أنهم لم يدعوا لأنفسهم من النبوة ما ادعوها في 
عيسى طليْكّشِ وإنما آرادوا من ذلك معزتهم لديه وحظوتهم عنده» ولهذا قالوا: نحن أبناء الله وأحباؤه. «تفسیر ابن 
كثير» (۳۵/۲). 


فصل في أن الله تعالی باق 


فنقل عن بعضهم كقوهم: ما في اة إلا ام وأنا الحق» ونحو ذلك ”2 . 

وبعض علماء الطريق يتأول لهم وينزههم عن القول عثل هذه القالة. ويقول: إن السالك 
رما طرات عليه حالة لا يشاهد فيها غير الله تعالى» فتغيب نفسه عنه. فضلا عن غيرهاء ويعبرون 
عن هذه الحالة بالفناء”"» فيجري على لسانه مثل هذه الألفاظ وهي حالة سكر (وغلبّة)”". 

وإذا رجع إلى صحوه وإحساس نفسه لم يصدر منه شيء من ذلك. ويعذر بذلك» ومنهم من 
أخذهم بذلك» وحكم بالقتل» كفتوى الجنيد في الحلاج. 

قوله: (أو محازيًا له): أي قريبًا منه. إما قرب اتصال» حتى يكون الجرم مکائا له يتمكن 
عليه. أو قرب انفصال حتى يكون في جهة له. وكلاهما محال لأنهما من خواص الأجرام. 

قوله: (أو في جهة له): أي للجرم فليس فوق شيء من العال ولا تحته ‏ ولا آمامه » ولا 
خلفه » ولا عن يمينه ولا عن شماله ؛ لأن الجهة تستلزم التحيز » وكل متحيز فهو جرم ۰ والله جل 
وعلا ليس بجرم » وقد سبق بيانه . ولم يقل بالجهة لا طائفتان من المبتدعة وهم : الكرامية 


(۱) هذا مما قاله ابن عربي في شطحاته حول وحدة الوجود التى نادى بها وكان من أشعاره أيضًا: 


لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبي إذا لم يكن ديني إلى دينه داني 

لقد صار قلبي قابلاً كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 

وبيت لأوثان وكعبة طائف والواح توراة ومصحف قرآن 

أدين بدين اسب أنى توجهت ركائبه فا لحب ديني وإيماني 
ويقول كذلك: 

عقد الخلائق في الإله عتاننا وأنا اعتقدت جميع ما اعتقدوه 


وفي ذلك قال الدكتور أبو الوفا الغنيمي التفتازاني: وهذا في رأينا من الغلو الذي لا مبرر له. فالعقائد والديانات متباينة» 
ومنها الصحيح والفاسد» فكيف يعلن جمع هذه المتناقضات في عقيدة واحدة. «التصوف الفلسفي الإسلامي» (ص .)٤ ١‏ 
(۲) كذا بالأصل وأظنها: (وغيبة). 
(۳) قال ابن عطاء الله في «لطائف المنن» (صه 4): سمعت شیخنا أبا العباس يقول: إن لله عبادًا حوا أفعالهم بأفعاله 
وأوصافهم بأوصافه وذواتهم بذوات» وحملهم من أسرارهم ما يعجز عامة الأولياء عن سماعه» وهم الذين غرقوا 
في بحر الذات وتيار الصفات» فهي إذا فناءات ثلاث. أن يفنيك عن أفعالك بأفعاله وعن أوصافك بأوصافه. 
وعن ذاتك بذاته» ولذا قال قائلهم: 


وقوم تاهوا في أرض بقفر وقوم تاهوا في ميدان حبه 
فافنوا ثم أفنوا ثم أفنوا وأبقوا بالبقاء من قرب قربه 


فإذا آفناك عنك أبقاك به» فالفناء دهليز البقاء» ومنه يدخل له فمن صدق فناؤه صدق بقاژه. ومن كان عما 
سوى الله فناؤه كان بالله بقاژه. ولذلك قالوا: من كان في الله تلفه كان على الله خلفه. فالفناء يوجب عذرهم» 
والبقاء يوجب نصرهم» الفناء يوجب غيبتهم عن كل شي» والبقاء يحضرهم مع الله في كل شيء» فلا ینقطعون 
عنه بشيء» الفناء يميتهم ) والبقاء جییهم» ومن دكت جبال وجوده استمع داعي شهوده. 


والمشوية وعینوا من الجهات جهة فوق. 

ثم اختلف الكرامية ۳" بعد ذلك. فمنهم من قال: إنه ماس للعرش» تعالى ربنا عن ذلك. 
ومنهم من زعم أنه مباين له. 

ثم اختلف هؤلاء» فمنهم من زعم أنه مباين بمسافة متناهية» ومنهم من زعم أنه مباين بمسافة 
غير متناهية» والحشوية حملت الاستواء في الآية على ظاهره» وامتنعت من التأویل وسيأتي إن شاء 
الله تعالى الكلام على بعض ما أشكل من ظاهر القرآن والحديث في موضع أليق به من هذا. 

قوله: (أو مرتسمًا في خياله)» الضمير يعود على الجرم؛ أي إن كان له خيال؛ لأنه لا يرتسم 
في الخيال إلا الأجرام وأعراضها. 

وبالجملة؛ فقد قامت البراهين القطعية على وجود الذات العلية موصوفة بصفات كاملة لا 
يحاط بها وعلى قيامه جل وعلا بنفسه واستحالة مماثلته تعالى لكل ما يخطر بالبال» واستحالة 
اتصافه بكل ما يستلزم ممائلته للحوادث. والعجز بعد هذا عن الإدراك واجب» ولا يعرف الله إلا 
الله جل وعلا. وقد أنشد أبو الفتح: 


لعمري لقد طفت المعاهد كلها وسرحت طرفي بين تلك المعالم 
فلم ار إلا واضعًا كف حائر على ذقن أو قارعًا سن نادم 


(۱) الحشوية قوم تمسكوا بالظواهر فذهبوا إلى التجسيم وغيره؛ يجرون آیات الله على ظاهرهاء ويعتقدون أن هذا 
الظاهر هو المراد منهاء فإذا جاء في القرآن أن لله تعالى يدا ووجها فإنه تعالى تكون له يد ووجه» وهؤلاء وجدوا في 
حلقات الحسن البصري وسمعهم يتكلمون بالحشو والسقط. وذهبوا إلى أن طريق معرفة الحق هو التقلید وأن 
ذلك هو الواجب. وأن البحث والنظر حرام؛ ورجا ما قالوا به هو جمود نتيجة ضعف عقوهم» وقلة بصائرهم في 
رأي» أو لأنهم محجوبون بالنصء ولذا فقد جعلوا حكم الأحاديث كلها واحذاء وعندهم أن تارك النفل كتارك 
الفرض. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص/ا8١.,‏ ۱۸۸). 

(؟) الكرامية: أصحاب أبي عبدالله محمد بن كرام السجستاني» وله كتاب «عذاب القبر» شرح فيه مذهبه وكان يدعو 
إلى تجسيم معبوده وقال: إنه جسم له حد ونهاية من تحته والجهة التي منها يلاقي عرشه» ووصف معبوده بأنه 
أحدي الذات واحدي الجوهرء وأنه تعالى ماس لعرشه» والعرش مكان له. وهو محل للحوادث وقالوا: إنه لا 
يحدث في العالم جسم ولا عرض إلا بعد حدوث أعراض كثيرة في ذات معبودهم. منها: إرادته لحدوث ذلك 
امحادث. ومنها: قوله لذلك الحادث «كن» على الوجه الذي علم حدوثه عليه. وذلك القول في نفسه حروف 
كثيرة؛ كل حرف منها عرض حادث فيه» ولا يعدم من العام شيء من الأعراض إلا بعد حدوث أعراض كثيرة 
في معبودهم. منها إرادته لعدمه. وم يزل الله موصوفا بأسمائه المشتقة من أفعاله مع استحالة وجود الأفعال في 
الأزل؛ ولم يزل خالقا رازفا منعمًا من غير وجود خلق ورزق ونعمة منه. وم يزل متکلما قائلاً بكلام هو قدرته 
على القول. ولم يزل قائلا بقائلية لا بقول . وقائليته هي قدرته على القول » وقوله حروف حادثة فيه . وقالوا: إن 
الله لا يقدر على الحوادث التي تحدث في ذاته من رادته وأقواله وإدراكاته» فاما الخلوقات من اجسام العالم 
وأعراضها فليس شيء منها مقدورا لله تعالى. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۳۲۷). 


فصل في أن الله تعالی باق سس 2 


قوله: (لأن ذلك یوجب ماثلته للحوادث): أي مساواته ها في صفاتها النفسیة؛ لأن كل 
موجودين إما أن يستويا في صفات النفس أو لاء فان تساويا فهما مثلان» وان لم يتساويا في صفات 
النفس فلا يخلو إما أن يصح اجتماعهما أو لاء فان لم يصح فضدان» وان صح فخلافان؛ وكل مثلين 
فإنه يلزم استواءهما في كل ما يجب لأحدهماء وفي كل ما يجوز عليه أو یستحیل. فلهذا لو اتصف 
جل وعلا بشيء مما سبق للزم مماثلته للأجرام أو أعراضها ”'' وذلك يستلزم أن يساويهما فيما يجب 
ها من احدوث. وقد سبق وجوب قدمه وبقائه. وهذا معنى قولي: افیجب له ما وجب لاء وذلك 
يقدح.... » إلى آخره. 

والاستدلال على هذا الطلب بالقياس الاقتراني ينتظم من الشكل الثاني. فنقول: الله جل 
وعلا لیس بحادث. وكل متصف بواحد من تلك الأمور المذكورة فهو حادث. فينتج: الله جل وعلا 
ليس بمتصف بواحد من تلك الأمور الذکورة. 

هذا إذا أتيت بالدليل جملا لجميعهاء وان فصّلته لكل واحد قلت في الأول: هو استحالة أن 
يكون جرماء والله جل وعلا ليس بحادث» وکل جرم فهو حادث. فينتج: الله جل وعلا ليس بجرم؛ 
ثم مضى على ذلك إلى آخرها. 

قوله: (بل وف كل وصف من أوصاف ألوهيته): يعني كوجوب الوحدانية له» ووجوب 
نفوذ قدرته وإرادته في كل مکن ووجوب إحاطة علمه بكل معلوم. ونحو ذلك؛ لأن هذه 
الأوصاف لا تجب للحوادث. فكذا لا تجب لا ماثلها. 


(۱) اختلف الناس في الأعراض: هل تبقى أم لا؟ فقال قائلون: الأعراض كلها لا تبقى وقتین, لأن الباقي إنما يكون 
باقيًا بنفسه أو ببقاء فيه فلا يجوز أن تكون باقية بأنفسهاء لأن هذا يوجب بقاءها في حال حدوثهاء ولا يجوز أن 
تبقى ببقاء يحدث فيها لأنها لا تحتمل الأعراض. والقائل بهذا: أحمد بن علي الشطويء وقال قائلون: إنه لا 
عرض إلا الحركات وإنه لا يجوز أن تبقى» والقائل بهذا: النظام. وقال أبو ا هذيل: الأعراض منها ما يبقى ومنها 
ما لا یبقی» والحركات كلها لا تبقی» والسكون منه ما يبقى ومنها ما لا یبقی وزعم أن سكون أهل الجنة سكون 
باق» وكذلك ألوانهم وحركاتهم منقطعة منقضية ها آخر. وكان يزعم أن الآلام تبقى وكذلك اللذات» فآلام 
أهل النار باقية فیهم ولذات أهل الجنة باقية فیهم. وكان محمد بن شبيب يزعم أن الحركات لا تبقى» وكذلك 
السكون لا يبقى؛ وكان محمد بن عبدالوهاب الجبائي يقول: الحركات كلها لا تبقى والسکون على ضربين: 
سكون الجماد» وسكون الحيوان» فسكون الحي الباشر الذي يفعله في نفسه لا يبقى» وسكون الموات يبقى» وكان 
يقول: إن كل ما فعله الحي في نفسه مباشرًا من الأعراض فهو غير باق. وكذلك يقول: إن الباقي من الأعراض 
يبقى لا ببقاء» وكذلك يقول في الأجسام: أنها تبقى لا ببقای وكذلك يجيز بقاء الكلام. «مقالات الإسلاميين» 
(۲/ ۷). 


۱۳ فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


فصل 
ثم نقول: ويجب غذا الصانع أن یکون فادرا ولا لا آوجد. 


ويجب لمذا الصانع أن یکون قادرا( 1 لما أوجدك. 


(۱) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: 
الأصل الأول: : العلم بان صانع العام قادر وأنه تعالى في قوله : (وهو عل کل شی نء قلریز صادق؛ لأن العالم 
محکم في صنعته. مرتب في خلفته. 
الأصل الثاني: العلم بان الله تعالى عام يجميع الوجودات وعیط بكل الخلوقات. لا يعزب عن علمه مثقال ذرة 
في الأرض ولا في السماء صادق في قوله: وه يكل ی عم ومرشد إلى صدقه بقوله تعالى: :ل يَعْلَم 
مَنْ حَلَقَ وه لیف ییر». 
الأصل الثالث: العلم بكونه كف حيّاء فان من ثبت علمه وقدرته ثبت بالضرورة حياته» ولو تصور قادر وعام 
فاعل مدبر دون أن يكون حيّا لجاز أن يشك في حياة الحيوانات عند ترددها في ا حركات والسكنات بل في حياة 
أرباب الحرف والصناعات. وذلك انغماس في غمرة الجهالات والضلالات. 
الأصل الرابع: العلم بكونه تعالى مريدًا لأفعال فلا موجود إلا وهو مستند إلى مشيئته وصادر عن إرادته» فهو 
المبدئ المعيد والفعال لا يريد» وكيف لا يكون مريدًا وكل فعل صدر منه أمكن أن يصدر منه ضده؟ وما لا ضد 
له أمكن أن يصدر منه ذلك بعینه» قبله أو بعده. 
الأصل الخامس: العلم بأنه تعالى سميع بصير لا يعزب عن رؤيته هواجس الضمير وخفايا الوهم والتفکی ولا 
يشذ عن سمعه صوت دبيب النملة السوداء في الليلة الظلماء على الصخرة الصماء: وكيف لا يكون سميعًا 
بصيراء والسمع والبصر كمال لا حالة وليس بنقص؟ فكيف يكون المخلوق أكمل من الخالق والصنوع أسنى وأتم 
من الصانع؟ ؟ وكيف تعتدل القسمة مهما وقع النقص في جهته والكمال في خلقه وصنعته أو كيف تستقيم حجة 
إبراهيم اه على آبیه | إذ كان يعبد الأصنام جهلاً وغيّاء فقال له : لِم تعد 
عَنِكَ شِيعًا». 
الأصل السادس: أنه سبحانه وتعالى متكلم بكلام وهو وصف قائم بذاته ليس بصوت ولا حرف بل لا يشبه 
كلامه كلام غيره كما لا يشبه وجوده وجود غيره؛ والكلام بالحقيقة كلام النفس» » وإنما الأصوات قطعت حروفا 
للدلالات كما يدل عليها تارة با حركات والإشارات» ومن لم يعقله عقله ولا نهاه عن أن يقول: لساني حادث؛ 
ولكن ما يحدث فيه بقدرتي الحادثة قديم» فاقطع عن عقله طمعك؛ وكف عن خطابه لسانك. ومن لم يفهم أن 
القديم عبارة عما ليس قبله شيء؛ وأن الباء قبل السين في قولك: «بسم الله فلا يكون السين المتآخر عن الباء 
قدا فنزه عن الالتفات إليه قلبك فلله سبحانه سر في إبعاد بعض العباد: ومن يُضَللٍ آله فمَا لَه ین 
هَادٍ)» ومن استبعد أن يسمع موسى ماه في الدنیا كلامًا لیس بصوت ولا حرف فليستنكر أن یری في الآخرة 
موجوذا ليس بجسم ولا لون» وان عقل کون السموات السبع وكون الحنة والنار مكتوبة في ورقة صغيرة ومحفوظة 
في مقدار ذرة من القلب. وآن كل ذلك مرئي في مقدار عدسة من الحدقة من غير أن تحل ذات السموات = 


ت 


مَا لا يَسْمَعُ ولا صر ولا یُفی 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا بت تحت تجح ی رک حک 0 ۱۱ 


ومریدا وا اعم يت برس ول مقدان ولا فة ول زم لا فن اشا 
احائزة فيلزم إما قدمك أو استمرار عدمك. 


© ش / تقرير البرهان الذي آشار إليه بالقیاس الاقتراني لأنه أسهل وأوفق» وان كان الوفق للفظه 
إنما هو الاستثنائي وسنبینه آخرًا عند شرح لفظه أن تقول: الله تعالی مُوجد بالاختیار» وکل موجد بالاختیار 
فهو قادر یتح: الله تعالى قادر. 

ودلیل الصغری يستبين بإبطال أن یکون فعله جل وعلا بطبيعة أو علة موجبةء وقد سبق برهان ذلك 
عند ذکر دلیل حدوث العا . وسنعيد قريبًا برهان ذلك بأتم ما سبق عند کلامنا على کونه تعالی مریدا. 

وأما الکبری فواضحة؛ لأن الموجد بالاختیار هو الذي يصح عنه الفعل بدلا عن الترك والترك 
بدلا عن الفعل» وهذا بعینه معنی القادر. 

وإنما قیدنا الإيجاد بالاختیار لأنه هو الستلزم للقدرة وساثر الصفات الآنية. 

وأما الإيجاد بالذات كإيجاد العلة والطبيعة لو صح فلا یستلزم أن تکون تلك العلة أو الطبيعة 
قادرة» ولا مريدة ولا عالمة ولا حية. 

فالإيجاد بالاختيار لما حقق بالبراهين القاطعة سهل معه هذه إثبات الصفات سهولة لايحتاج معها 


إلى كبير نظر. 0 _ 
فقوله: (وإلا لما أوجد له)» يعنى: الإيجاد الذي سبق بيانه عند الاستدلال بالنفس» وهو الإيجاد 
بالاختيار. 


ونظم الدليل على لفظه أن نقول: لولم يكن صانعك قادرّا لما أوجدك. 

بیان الملازمة: أنه إذا لم يكن قادرًا كان عاجرًاء والعاجز لا يتأنّى منه فعل ولا ترك. 

فان قیل: لعل الصانع طبيعة أو علة؛ فلا يلزم من عجزه عدم فعله؟ 

فاطواب: أنه سبق أن صانع ذاتك وسائر العالم لا يكون إلا غتارًا» ويستحيل أن يكون طبيعة أو 
علة» وبطلان التالي وهو عدم إيجادك ظاهر ما سبق أول العقيدة من البرهان على وجود الصانع. 

ص / ومريدًا ولا لا اختصصت بوجود ولا مقدار ولا صفة ولا زمان بدا عن 
نقائضها الجائزة, فيلزم إما قدمك أو استمرار عدمك. 


=والأرض والجنة والنار في الحدقة والقلب والورقة؛ فليعقل کون الكلام مقروءًا بالألسنة محفوظًا في القلوب 
مكتوبًا في الصاحف من غير حلول ذات الكلام فيها إذ لو حلت بكتاب الله ذات الكلام في الورق لحل ذات الله 
تعالى بكتابة اسمه في الورق وحلت ذات النار بكتابة اسمها في الورق ولاحترق. انظر «إحياء علوم الدين» 
للغزالي (۱۱۹۰۱۰۸/۱). 


۱۳۹ فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عائا 


© ش/ الرید هو من له صفة يرجح بها وقوع احد طرفي الممكن» وان شئت قلت: هو 
القاصد لوقوع احد طرفي المکن. 

ونظم الدلیل على أنه تعالی مرید لکن على غير النظم الذي أشرت إليه في العقيدة أن 
تقول: الله جل وعلا خصص الحادث بأحد الطرفين الجائزين عليه» وكل من كان كذلك فهو مريدء 
فینشج: الله جل وعلا مريد. 

آما الصغری فواضحة إذ لا يخفى أنه لما كان وجود المکنات وعدمها بالنسبة إليها سواء لا 
يجب آحدهما ولا یستحیل. بل هما جائزان على السواء. 

ثم إنه جل وعلا آوجد هذا المکن» فبالضرورة أنه تعالى هو الذي خصصه بأحد الطرفین 
الجائزين عليه» وهو الوجود ول يبقه على الطرف الآخر الجائز وهو العدم. 

وكذا أوجده على مقدار خصوص ف ذاته» فخصه أيضًا بذلك بدا عن الطرف الآخر 
الجائزء وهو أن يكون أكبر من ذلك المقدار» أو أصغر. 

وكذا خصه بالوجود في ساعة كذا من يوم كذا في شهر كذا في سنة كذاء بدلا عن الوجود 
التقدم على ذلك أو التأخر. 

وكذا ما يتعلق بالألوان ۲۲ وسائر الأعراض خصه بنوع من ذلك بدلا عن تركه إلى مقابله. 

وأما بیان الكبرى فلأن ترجیح وقوع أحد الطرفين الستویین بغير مرجح محال» ويستحيل أن 
يكون المرجح نفس ذلك المکن؛ لأنه يلزم عليه أن يكون مساویا لذاته راجحا لذاته. 

وأيضا فلأنه إن ترجح له من ذاته الوجود كان واجب الوجود لذاته "» فيلزم قدمه. 


(۱) اختلفوا في اللون: هل هو الطعم أو غيره؟ وهل الطعم هو الرائحة آم هو غيرها؟ فقال قائلون: اللون هو الطعم؛ 
وهو الرائحة» وهو الصوت. والجو. وكذلك قوهم في السمع والبصرء والذائق والشام؛ وهؤلاء هم الديصانية. 
وقال قائلون: اللون غير الطعم؛ والطعم غير الرائحة» والرائحة غير الجو والجو غير الصوت. وهذا قول أكثر 
أهل النظر. «مقالات الإسلاميين» (۲/ .)٤١‏ 

(۲) قال ابن سينا في «الإلميات»: وكذلك الحال في حقيقة واجب الوجود فإنها إن كانت لأجل نفسها هي هذا المعين 
استحال أن تكون تلك الحقيقة لغيره؛ فتكون تلك الحقيقة ليست الا هذاء وان كان تحقق هذا المعنى هذا المعين لاعن 
ذاته» بل عن غيره وإنما هو هو لأنه هذا المعين» فيكون وجوده الخاص له مستفادا من غيره فلا يكون واجب الوجود؛ 
وهذا خلف. فإذن حقيقة الواجب الوجود الواحد فقط وكيف تكون الاهية المجردة عن المادة لذاتين» = 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


وان ترجح له من ذاته العدم وجب استمرار عدمه. فلا يوجد بدا لأن المرجح الذاتي 
يستحيل عدمه. وكلا القسمين باطل. فتعين أن يكون المرجح خارجا عنه من جهة فاعله. 

والسبر ”'' يقتضي أن لا مرجح لاختصاص الممكن بأحد الجائزات عليه بدلا عن مقابلته إل 
الإرادة وهي قصد الفاعل إلى فعل ذلك الجائز» وإن شئت قلت: اختياره له. 

فإن قلت: لعل المرجح لوقوع أحد الطرفين صفة القدرة. 

فالجواب: أن القدرة نسبتها إلى جميع الممكنات نسبة واحدة» فما بالها تقطعت بإيجاد هذا 
المکن على الخصوص بدلا عن مقابلة. وني هذا الزمان الخصوص بدا عن المتقدم والتاخر 
والأزمان كلها بالنسبة إلى القدرة القديمة سواء فلابد إذن من ترجيح الفاعل لهذا الزمان للفعل» 
وهو يوجد بقدرته الفعل فيه'". 

وكذا لابد أن يرجح الوجود بدلا عن العدم ثم تتعلق به القدرة. وقس على ذلك كل ممكن. 

ولهذا يقولون: القدرة عبارة عن الصفة المؤثرة على وفق الإرادة. 

فان قلت: لعل المرجح تعلق العلم بوقوع ذلك الممكن في الزمن الخصوص على الصفة؛ 
لأن وقوع الممكن على خلاف علم الله مستحيل. 


-والشيئان إنما يكونان اثنين إما بسبب العنی وإما بسبب الحامل للمعنی؛ وإما بسبب الوضع أو المكان» أو بسبب 
الوقت والزمان. وبالجملة لعلة من العلل؟ لأن كل اثنين لا يختلفان بالمعنى, فإنما يختلفان بشيء عارض للمعنى 
مقارن له فكل ما ليس له وجود إلا وجود معنی. ولا يتعلق بسبب خارج أو حالة خارجة فبماذا يخالف مثله؟ 
فإذن لا يكون له مشارك في معناه. فالأول لا تدله وایضا فإنا نقول: إن وجوب الوجود لا يجوز أن يكون معنى 
مشتركا فيه لعدة بوجه من الوجوه؛ لا متفقي الحقائق والأنواع ولا ختلفي الحقائق والأنواع» اما اول ذلك فان 
وجوب الوجود لا ماهية له تقارنه غير وجوب الوجود فلا يمكن أن يكون لحقيقة وجوب الوجود اختلاف بعد 
وجوب الوجود. «الإلهيات» لابن سينا (صة؛", ۳۵۰). 

(۱) «السبر»: شرحها المصنف لاحقاء وهي: «الاختيار». 

(۲) قال العتزلة البغداديون: لا يوصف الله بالقدرة على فعل عباده؛ ولا على شيء من جنس ما أقدرهم عليه؛ ولا 
يوصف بالقدرة على أن يخالف ایائا لعباده يكونون به مؤمنين» وکفرا هم يكونون به كافرين» وعصیائا هم 
يكونون به عاصین» وكسبًا يكونون به مكتسبين. وقال الجبائي وكثير من معتزلة البصرة: إن الباري سبحانه قادر 
على ما هو من جنس ما آقدر عليه عباده من الحركات والسكون وسائر ما أقدر عليه العباد» وأنه قادر على أن 
يضطرهم إلى ما هو من جنس ما أقدرهم عليه؛ وإلى المعرفة به سبحانه» وكان لا يصف ربه بالقدرة على أن يخلق 
إمانا یکونون به مؤمنین» وكفرًا يكونون به كافرين» وكلامًا يكونون به متكلمين؛ لأن معنى متكلم أنه فعل الكلام 
عنده. وكذلك القول في ساثر ما ذكرناه من العدل والجور عنده» وكذلك يحيل ذلك في كل شيء يوصف به 
الإنسان» ومعنى ذلك أنه فاعل ما اشتق له الاسم منه. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص1, .)۳١۳‏ 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


قلت: التخصیص للممکن بالزمن الخصوص والصفة الخصوصة تأثير فيه بإيقاع بعض 
الجائزات عليه» فلا يتعلق بهما إلا الصفة المؤثرة» والعلم لیس من الصفات المؤثرة» بدلیل تعلقه 
بالواجب والمستحيل» فلم يبق إلا القدرة والإرادة. 

وقد بطل ما سبق تعلق القدرة بالتخصيص فتعين أن المتعلق بذلك الإرادة وهو الطلوب ۳ 

فإن قلت: لقائل أن يقول: المرجح لوقوع أحد الجائزين اشتماله على المصلحة المعلومة 
لفاعله تعالى. 


(۱) قال الغزالي في العلم بافعال الله تعالی: 
الأصل الثالث: أن فعل العبد وإن كان كسبًا للعبد فلا يخرج عن كونه مرادًا لله سبحانه فلا يجري في الملك 
والملكوت طرفة عين ولا لفتة خاطر ولا فلتة ناظر إلا بقضاء الله وقدرته وبإرادته ومشینته. ومنه الشر والخير 
والنفع والضر والإسلام والكفر والعرفان والنكر والفوز والخسران والغواية والرشد والطاعة والعصيان والشرك 
والامان: لا راد لقضائه ولا معقب لحكمه؛ يضل من يشاء ويهدي من يشاءء لا ْمَل عا یل وهم 
سورس ). ویدل عليه من جهة العقل: أن العاصي والجرائم إن كان الله یکرهها ولا يريدهاء وإغا هي جارية 
على وفق إرادة العدو إبليس لعنه الله مع أنه عدو لله سبحانه» والجاري على وفق إرادة العدو أكثر من الجاري 
على وفق إرادته تعالى» فليت شعري كيف يستجيز السلم أن يرد ملك الجبار ذي الجلال والإكرام إلى رتبة لو 
ردت إليها رياسة زعيم ضيعة لاستنكف منهاء إذ لو كان ما يستمر لعدو الزعيم في القرية أكثر ما يستقيم له 
لاستدكف من زعامته وتبرأ عن ولايته» والعصية هي الغالبة على الخلق» وكل ذلك جار عند البتدعة على 
حلاف إرادة الحق تعالى» وهذا غاية الضعف والعجزء تعالى رب الأرباب عن قول الظالین علوا كبيرا. ثم مهما 
ظهر أن أفعال العباد خلوقة لله صح أنها مرادة له. فإن قيل: فكيف ينهى عما يريد ويأمر بالا يريد؟ قلنا: الأمر 
غير الإرادة. ولذلك إذا ضرب السيد عبده فعاتبه السلطان عليه فاعتذر بتمرد عبده عليه فكذبه السلطان فأراد 
إظهار حجته بأن يأمر العبد بفعل ويخالفه بين يديه» فقال له: أسرج هذه الدابة بمشهد من السلطان؛ فهو يأمره با 
لا يريد امتثاله ولو لم يكن آمرًا لما كان عذره عند السلطان ممهذاء ولو كان مریدا لامتثاله لكان مريدا هلاك نفسه 
وهو محال. 
الأصل الرابع: أن الله تعالى متفضل بالخلق والاختراع ومتطول بتكليف العباد» ولم يكن الخلق والتكليف واجبا 
عليه» والمراد بالواجب أحد أمرين: إما الفعل الذي في تركه ضرر إما آجل كما يقال: يجب على العبد أن يطيع الله 
حتى لا يعذبه في الآخرة بالنار. أو ضرر عاجل كما يقال: يجب على العطشان أن یشرب حتى لا يموت؛ وإما أن 
يراد به الذي يؤدي عدمه إلى حال كما يقال: وجود العلوم واجبء إذ عدمه يؤدي إلى حال» وهو أن يصير العلم 
جهلاًء فان أراد الخصم بان الخلق واجب على الله بالعنی الأول فقد عرضه للضرر وان أراد به المعنى الثاني فهو 
مسلم إذ بعد سبق العلم لابد من وجود العلوم وان أراد به معنى ثاثا فهو غير مفهوم. وقوله: «يجب لمصلحة 
عباده» كلام فاسد. فإنه إذا لم يتضرر بترك مصلحة العباد لم يكن للوجوب في حقه معنی: 
الأصل الخامس: أنه يجوز على الله سبحانه أن يكلف الخلق ما لا يطيقونه» خلاًا للمعتزلة ولو لم يجز ذلك 
لاستحال سوال دفعه وقد سالوا ذلك فقالوا: ربکا ولا تُحَيلتَا ما لا طاقة نا به-. انظر «إحياء علوم 
الدین» للغزالي (1/ ۰۱۱۱ ۱۱۲). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


قلنا: هذه مقالة اعتزالية» أعني مراعاة المصلحة؛ وسيأتي برهان عدم وجوب مراعاة الصلاح 
والأصلح في حقه تعالى. وإذا بطل مراعاة الصلحة حتما لم تصلح لترجيح الفعل بها. 

فان قلت: ما ذكرتموه من أن تخصيص أحد طرفي الممكن بالوقوع في حق الختار لا يكون را 
بصفة الإرادة ينتقض عليكم بالختار منا؛ فإنه يوقع آفعالا في زمن خصوص» وعلى صفة مخصوصةه 
وهو ذاهل عنها لا شعور له بها؛ فضلا عن أن يقصد إليها ويريدها. 

فا جواب: أن كلامنا ما هو في المختار الوجد للفعل والختار منا لا يوجد فعلا أصلاء لا في 
حق نفسه» ولا في حق غيره» وإنما الموجد للذوات الحادثة وجميع آفعاها عمومًا هو الله جل وعلاء 
وسيأتي برهان ذلك في فصل خلق الأعمال» فالفعل إنما يستدل باختصاصه با اختص به من 
الجائزات على أن فاعله الوجد له وهو الله جل وعلا مرید. لا على أن فاعله أي الذي قام به الفعل 
وأوجده الله تعالى فيه» وهو الفاعل منا مريد؛ لأنا لا نوجد شيئًا من أفعالناء بل الله جل وعلا 
يوجدها فيناء لا أنه تارة يوجدها سبحانه» ويوجد معها صفة تسمى قدرة يحسن بها تيسر ذلك 
الفعل لناء ولا تأثير هذه القدرة في الفعل أصلاء بل هي مثله فعل الله جل وعلا خلق مقارئا له. 

وني هذه الحالة التي يخلق الله مع الفعل قدرة تقارنه تسمي العبد في الاصطلاح: تارا 
ومكتسبًا وفاعلاء ولا سمي: مضطرا ومجبورًا. 

ثم قد يخلق الله سبحانه مع هذين الفعلين -وهما القدرة والمقدور- علمًا للعبد وإرادة لما 
خلق فيه؛ وتارة لا يخلق له ذلك. كما أنه تعالى مع إفراده الفعل بالخلق دون القدرة قد يخلق للعبد 
شعورًا بذلك وقد لا يخلق. 

وبالجملة» فالذوات كالظروف للافعال المخلوقة فيها يخلق الله تعالى منها ما شاء وكيف شاء. 

والظرف والمظروف فعل الله تعالى لا تأثير لبعض في بعض. فتبارك من لا شريك له في ملكه 
ولا مدبر معه سواه » ولا يُسأل عما يفعل. 


(۱) قال الأشعري: واختلفوا في آفعال الله كَبْكّ: هل هي كلها ختارة آم لا؟ على أربعة أقاويل: فقال قائلون: منها ما 
هو اختيار ومنها ما هو مختار. وقال بعضهم: كلها مختارة لا باختيار غيرهاء بل هي اختيار» كما كانت مرادة لا 
بإرادة غيرهاء وهذا قول البغداديين. وقال قائلون: ما كان من آفعال الله له ترك كالأعراض فهو مختار: وما لا 
ترك له كالأجسام فهو اختيار وليس بمختار. وقال قائلون: ليس كل آفعال العباد ختارة؛ بل منها ما لا يقال: إنه 
مختارء وجميعًا لا يقال: له اختيار. واختلفوا في الإرادة: هل هي مختارة آم اختیار ليست بمختارة؟ على مقالتين: 


م٠١‏ سس فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


نظم الدليل على لفظه من الاستثنائي, وذلك أن يقال: لو لم يكن فاعل ذاتك مريذا لا 
اختصصت بوجود .... إلخ. 

وبيان الملازمة: أنك عرفت فيما سبق أن لا سبب لاختصاص الممكن ببعضها ما جاز عليه 
إا إرادة فاعلهء فإذا قدر أن الفاعل غير مريد لزم استحالة وجود مکن بعينه بدلا عن مقابله 
ضرورة عدم الاختصاص عند عدم المخصص. 

وأما بطلان اللازم فبوجهين: 

أحدهما: مشاهدة الاختصاص في الممكنات. 

والثاي: وهو ما أشار إليه في العقيدة من لزوم اتصاف ذلك الممكن بأحد أمرين: وجوب 
القدم ۴۳ » أو استمرار العدم» وكلاهما محال في حقه. 

أما الأول: فلما مضى من برهان حدوث الممكنات كلها. 

وأما الثايي: فلمشاهدة الوجود فيها. 

وبيان لزوم أحد الأمرين عند تقدير عدم الاختصاص عمکن دون مکن. إن عدم 
الاختصاص بالوجود. وما يتبعه من المقدار المخصوصء والصفة المخصوصة يوجب استمرار 
العدم"» وعدم الاختصاص بالزمن المعين يوجب القدم؛ أو استمرار العدم؛ لأن الزمن لما كان لا 


فقال قوم: هي مختارة كما أنها اختیار» ول يجيزوا أن تكون مرادة كما أنها غتارة. وقال قائلون: هي اختيار وليست 
بمختارة. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۱۰6 ۱۰6). 

(۱) قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى: الأصل الثاني: العلم بان الله تعالى قديم لم يزل آزلي ليس 
لوجوده أول بل هو أول كل شيء وقبل كل ميت وحي. وبرهانه: أنه لو كان حادثا ول يكن قديًا لافتقر هو 
أيضًا إلى محدث وافتقر محدثه إلى حدث وتسلسل ذلك إلى ما لا نهاية» وما تسلسل لم يتحصل أو ينتهي إلى حدث 
قديم هو الأول وذلك هو الطلوب. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱۰۲/۱). 

(۲) في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى قال الغزالي: العلم بانه تعالى مع كونه أزليًا أبديًا ليس لوجوده آخر فهو الأول 
والآخر والظاهر والباطن؛ لان ما ثبت قدمه استحال عدمه. وبرهانه: أنه لو انعدم لكان لا يخلو إما أن ينعدم 
بنفسه أو بمعدم يضاده؛ ولو جاز أن ينعدم شيء يتصور دوامه لجاز أن يوجد شيء يتصور عدمه بنفسه؛ فكما 
يحتاج طرءان الوجود إلى سبب» فكذلك يحتاج طرءان العدم إلى سبب. وباطل أن ینعدم معدم يضاده؛ لأن ذلك 
العدم لو كان قدا لا تصور الوجود معه. «إحياء علوم الدين للغزالي» .)1١1/1(‏ 


فصل في أن الله تعالی قادزا مرید:ا عاللا سس ۱۳ 


فإن أجيب عن الثاني في الطبيعة بالمانع أو فوات الشرط لزم عدم القدیم أو التسلسل 
لنقل الكلام إلى ذلك المانع» وذلك الشرط. 


يتصف به إلا التحدد فلا ينتفي عنه ال القديم أو المستمر العدم إذ لا تجدد لهماء فظهر أن لزوم 
الاتصاف بأحد الأمرين عند عدم الاختصاص بتلك الأمور المذكورة يتعين فيه أحدهماء وهو 
استمرار العدم فيما عدا الزمان. 

ويلزم أحدهما لا بعينه في الزمان» لكن لم يفصل في العقيدة؛ لأنه قصد ما يلزم في عدم الكل 
من حيث هو كل ما يلزم في عدم كل واحد. 

ويصح عطف قوله: «فيلزم إما قدمك... إلخ» بالواو بدل الفاء وهو أحسن وأفيدء ويكون 
دلیلا آخر مستقلا بنفسه معطوفًا على الأول. ' 

ونظمه على هذا أن يقال: لو لم يكن فاعلك مریدا للزم إما قدمك أو استمرار عدمك. 

وبيان الملازمة: أن الفاعل إذا لم يكن مريدا فان كان وجود الممكن لازمًا لوجوده أو لوجود 
صفة من صفانه"" بحيث لا يحتاج في وجود ذلك الممكن إلى قصد. لزم قدم ذاتك» وكذا سائر 
الممكنات لاستحالة وجود الملزوم بدون اللازم. 

وقد مر وجوب القدم لفاعلك ولصفاته. فما لزمهما يجب أن يكون كذلك. 

وإن لم يكن وجود الممكن لازما لوجود ذاته ولا لوجود صفة من صفاته لزم استمرار عدم 
ذاتك وعدم سائر المکنات؛ لاستحالة ترجيح زمن أو مقدار أو صفة بلا مرجح. 

9ص / ومن هنا أيضًا تعلم استحالة کون الصانع طبيعة أو علة موجبة. 

فان أجيب: التأخر في الطبيعة بالمانع أو فوات الشرط لزم عدم القديم أو التسلسل لنقل 
الكلام إلى ذلك المانع أو ذلك الشرط. 


(۱) هل الصفات هي الله تعالى؟. اختلفوا فيما بينهم اختلافا تشتت فيه أهواؤهم واضطربت فيه اقاویلهم. فقال 
شيخهم أبو الهذيل العلاف: ان علم الباري سبحانه هو هوء وكذلك قدرته وسمعه وبصره وحكمته» وكذلك 
كان قوله في سائر صفات ذاته» وكان إذا قيل له: حدثنا عن علم الله سبحانه الذي هو اه أتزعم أنه قدرته؟ أبى 
ذلك» فإذا قيل له: فهو غير قدرته؟ أنكر ذلك. وهذا نظير ما أنكره من قول مخالفيه: إن علم الله لا يقال: هو الله 
ولا يقال غيره. وكان إذا قيل له: إذا قلت: إن علم الله هو الله فقل: إن الله تعالى علم» ناقض ول يقل: إنه علم 
مع قوله: «إن علم الله هو الله»» وكان يسأل الثنوية فيقول هم: إذا قلتم: إن تباين النور والظلمة هو هماء ون 
امتزاجهما هو هماء فقولوا: إن التباين هو الامتزاج. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۱۷۷ ۱۷۸). 


بو م ل ل سس سس سل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


© ش/ الاشارة ب«هنا» راجعة إلى لزوم قدمك أو استمرار عدمك» أي بهذا اللازم يستدل 
أيضًا على امتناع أن يكون صانع العام طبيعة أو له موجبة: 

وقد عرفت فيما مضى أن من يتائى منه الفعل والترك يسمى مختارا. 

ومن لا يتائى منه الترك؛ فان لم يكن أن يمنعه مانع من الفعل يسمى: علة. وان أمكن سمي: 

وبيان لزوم احد الأمرين -إذا قدر صانع العالم طبيعة أو علة-: أن الطبيعة والعلة لا خلو أن 
تكونا قديمتين» أو حادثتين. 

فإن كانتا قديمتين لزم قدم العالم؛ لأن فعل العلة أو الطبيعة إنما هو باللزوم لا بالاختيارء 
وقدم الملزوم يقضي بقدم لازمه. وقد عرفت بالبرهان حدوث العالم. 

وإن كانتا حادثتين افتقرتا إلى علة أو طبيعة» ودار أو تسلسل» وقد سبق بیان ذلك عند بیان 
کون فاعلك قديًا. 

والدور والتسلسل محالان على ما مضىء فکون العلة والطبيعة حادثتين حال. 


(۱) قال ابن سينا: إن العلل لا تلو إما أن تکون عللاً للمعلولات في نحو وجود أنفسهاء وإما أن تکون عللاً 
للمعلولات في وجود آخر. مثال الأول: تسخين النار. ومثال الثاني: تسخين الحركة. وحدوث التخلخل من 
اطرارت وأشياء كثيرة مشابهة لذلك. ولنتكلم على العلل والعلولات التي تناسب الوجه الأول ولنورد الأقسام 
التي قد يظن في الظاهر أنها أقسامه فنقول: قد يظن في الوجه الأول أنه قد يكون العلول في كثير منه أنقص 
وجوذا من العلة في ذلك العنی؛ إن كان ذلك المعنى يقبل الأشد والأنقصء مثل الماء إذا تسخن عن النار» وإما 
کون العلول أزيد في العنی الذي هو من العلةء فهو الذي يرى أنه لا يمكن ألبتة ولا يوجد في الأشياء الظنونة 
عللاً ومعلولات؛ لأن تلك الزيادة لا يجوز أن يكون حدوثها بذاتها ولا يجوز أن يكون حدوثها لزيادة استعداد 
المادة حتى يكون قد أوجب ذلك خروج الشيء إلى الفعل بذاته» فإن الاستعداد ليس سببًا للإيجاد» فان جعل 
سببها العلةء والأثر الذي وجد عن العلة مّا؛ فتلك الزيادة تکون معلولة أمرين لا معلولة آمر واحد» وهما 
مجموعين يكونان أكثر وأزيد من العلول الذي هو الزيادة. فاما من جهة ما أحدهما علة والآخر معلول فواضح 
أن اعتبار وجود ذلك الحد لأحدهما أولى إذ كان له الا لا من الثاني وم يكن الثاني لا منه فظاهر من هذا أن 
هذا العنی إذا كان نفس الوجود لم يمكن أن يتساويا فيه ألبتة» إذ كان نما يمكن أن يساويه باعتبار الحد ويفضل 
عليه باعتبار استحقاق الوجود. والآن فان استحقاق الوجود هو من جنس استحقاق الحد بعينه» إذ قد أخذ هذا 
المعنى نفس الوجود» فبين أنه لا يكن أن يساويه إذا كان المعنى نفس الوجود فمفيد وجود الشيء من حيث هو 
وجود أولى بالوجود من الشيء. «الامیات» لابن سينا (ص-۰۲۹۹ ۲۷۰). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالما 


فوجود ذاتك وسائر العام الوقوف علیهما محال واحال مستمر العدم» فقد لزم استمرار 
العدم لذاتك ولسائر العالم والعیان یکذب ذلك. 

واحاصل: أنه يلزم قدم العام إن فرضت العلة أو الطبيعة قدیتین أو استمرار عدمه إن 
فرضتا حادئتین؛ وکلا اللازمین باطل. فاللزوم هو کون صانع العالم طبيعة أو علة باطل. فتعين أن 
یکون فاعلا بالاختیار وهو الطلوب. «ورَبُلک ملق ما يَشَآءُ وَكَدمَارُ4: ویلزم ایض على 
تقدير العلة أو الطبيعة قديمتين وجود ما لا نهاية له؛ لأن نسبة العلة والطبيعة إلى جميع المکنات نسبة 
واحدة؛ والمکنات لهاء فیلزم وجود جمیعها دفعة وهذا ا حال في الحقيقة لا يختص لزومه بفرض قدم 
العلة أو الطبيعة» بل يلزم أيضًا في فرض حدوثهما . 

قوله: (فإن أجيب عن التأخر في الطبيعة...) إلخ. هذا اعتراض من الطبايعيين على الدليل 
السابق» وهو لزوم قدم العالم» أو استمرار عدمه. 

وتقريره: أن قالوا: نختار أن صانع الحوادث طبیعة وأنها قديمة» قولكم: «فيلزم قدم تلك 
الحوادث» غير مسلم؛ لأن عدم المفارقة إنما يلزم في العلة مع معلوها؛ لأن تلازمهما لا يتوقف على 
شيء. 

أما ملازمة الطبيعة مطبوعهاء فمتوقف على عدم الموانع» ووجود الشرائط» كما تقول مثلا: 
تأثير النار بطبعها على مذهب الفلاسفة ‏ -أبعدهم الله- في احتراق الشيء يتوقف على وجود 
شرط وهو مسها مثلاً لذلك الحترق» وانتفاء مانع وهو بلل ذلك الممسوس مثلا. 

آما إذا وجد مانعها أو انتفى شرطها فتوجد هي مع عدم مطبوعها الذي هو الاحتراق. 


(۱) أهل الفلسفة هم الذين سلكوا طريق الفلاسفةء وكان أغلبهم على منهج أرسطو في جميع ما ذهب إليه وانفرد به 
سوى كلمات يسيرة رما رأوا فيها رأي أفلاطون والتقدمین. وهؤلاء مثل يعقوب بن إسحاق الكندي ويحبى 
النحوي وأبي الفرج المفسرء وأبي سليمان السجزي» وأبي سليمان محمد بن معشر المقدسي» وابي بكر ثابت بن 
فرة الحراني» وأبي تام يوسف بن محمد النيسابوري وأبي زيد أحمد بن سهل البلخي؛ وأبي محارب الحسن بن 
سهل القمي. وأحمد بن الطيب السرخسي. وطلحة بن محمد النسفي» وأبي حامد أحمد بن محمد الاسفزاري» 
وعيسى بن علي بن عيسى الوزیر؛ وأبي علي أحمد بن محمد بن مسكويه؛ وأبي زكريا يحيى بن عدي الصيمري؛ 
وأبي الحسن محمد بن يوسف العامري» وأبي نصر محمد بن محمد بن طرخان الفارابي وغيرهم. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص۰۸۳ .)۸٤‏ 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


قالوا: فإذا تقرر هذا فتقول: صانع هذه احوادث طبيعة قديمة» لکن تأخر مطبوعها ول يكن 
قديًا لانم من وجوده أزلاء أو فوات شرطء فلما انتفی الانع ووجد الشرط فیما لا یزال وجدت 
تلك الحوادث. فلا پلزم على هذا قدم الحوادث؛ ولا استمرار عدمها كما زعمتم. 

وجوابه: أننا ننقل الکلام معهم إلى ذلك الانع من وجود الحوادث أو الشرط ها المتأخر 
۳ 

فنقول: ذلك الانم من تأثير الطبيعة في وجود الحوادث آزلا يخلو: إما أن تقدروه قديًا أو 
حادئا. 

فان كان حادئا افتقر إلى محدث, واحدث هو على أصلكم طبيعة قديمة فتحتاجون إلى تقدير 
مانع آخر منع من وجود هذا المانع الحادث أزلا. 

والمانع من تأثير الطبيعة قد اخترتم أنه حادث فيكون هذا المانع الثاني حادئا. 

ويفتقر ایضا في تأخير وجوده عن طبيعته القديمة إلى تقرير مانع آخر حادث. 

ثم كذلك هذا المانع الآخرء ويتسلسل» فيلزم وجود حوادث لا أول ها 

وقد سبق برهان استحالته» وان منعوا التسلسل في الوانع الحادثة؛ وجعلوا ها مبدأ لزم قدم 
حوادث العام لعروٌ الطبيعة المؤثرة فیها عن الانع آزلا؛ وان كان المانع من وجود العالم قدا لزم أن 
لا بوجد شيء من العالم حتی ینعدم مانعه القذيم» لکن عدم القدیم حال» وقد سبق برهانه» فوجود 
العالم التوقف عليه حال وهکذا نقول في الشرط التاخر وجوده عن الطبيعة أنه حادث. فیفتقر إلى 
حدث. والحدث على اصلهم طبيعة قديمة فیحتاجون أيضًا إلى تقدير مانع من وجود هذا الشرط 
أزلاء وفوات الشرط لم یوجد إلا فیما لا یزال. 


(۱) قال ابن سینا: إن التقدم والتاخره وان كان مقولاً على وجوه كثيرة فإنها تکاد أن تجتمع على سبیل التشكيك في 
شيء» وهو أن يكون للمتقدم من حيث هو متقدم شيء ليس للمتاخره ويكون لا شيء للمتاخر إلا وهو موجود 
أقرب من مبدا حدود» وقد يكون هذا التقدم المرتي في أمور بالطبع» كما أن الجسم قبل الحيوان بالقياس إلى 
الجوهر ووضع الجوهر مبدأء ثم إن جعل المبدأ الشخص اختلف» وكذلك الأقرب من الحرك الأول» كالصبي 
يكون قبل الرجل» وقد يكون في امور لا من الطبع» بل إما بصناعة كنغم الموسيقى» فإنك إن أخذت من الحدة 
كان المتقدم غير الذي يكون إذا اخذت من الثقل؛ وإما ببحث واتفاق كيف كان. انظر «الإلميات» لابن سينا 
(ص۰۱۲۳ 055). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


وننقل الكلام إلى مانع الشرط وإلى شرط الشرطء ويلزم ما لزم أولًا من التسلسل إن قدرت 
الشرط. أو الموانع حادثة» وعدم القديم إن قدر مانع الشرط قديًا ۰۲۴۳ وال هذا الاعتراض. 

وجوابه: أشرت بقولي: «فإن أجيب عن التاخر في الطبيعة.... إلخ». وإنما خصصت هذا 
الجواب بالطبيعة لعدم تأئي تقدير المانع» أو فوات الشرط في تأثير العلة. 

فالدليل السابق ناهض فيهاء ولا يتوهم عليه جواب. 

وإذا عرفت هذا عرفت أن تركيب امتزاج العناصر التي يذكرها الأطباء والطبايعيون» 
وانحلالها واعتداها لا تأثير له في وجود شيء ولا في فساده. ولا أن باعتدال الطبائع تكون صحة 
الجسمء ولا أن بغلبة بعضها تكون الامراض كما يزعمون. بل لو كان الجسم بسيطًا لم تركب لا 
من نوع واحد لقبل من الكون. 

والفساد عند أهل ال حق والسنّة ما يقبله عند تركيبه من الأنواع» واختياره جل وعلا خلق 
شيء عند خلقه شيء آخرء لا يدل على أن لأحد مخلوقيه أثرًا في خلوقه الآخرء لا باختيار ولا 
بغيره» بل وجوده وعدمه فيما يتعلق بالتأثير سواء. 


(۱) اختلف أصحاب عبدالله بن كلاب في القول بان الله قديم بقدم ام لا بقدم؟ على مقالتين: 
فمنهم من زعم أن الله قديم لا بقدم. ومنهم من زعم أنه قديم بقدم. واختلفوا: هل يطلق في الصفات أنها لا 
هي الموصوف ولا غيره؛ أم لا يطلق ذلك؟ 
فقال قائلون: ليست الصفات هي الموصوف ولا غيره. وقال قائلون: لا يقال للصفات: هي الوصوف. ولا يقال: 
هي غيره؛ وامتنعوا من أن يقولوا: إن الصفات لا هي الموصوف ولا هي غيره. 
واختلف من يثبت الصفات ول يقل: هي الباري» وم يقل: هي غيره هل الصفات تتغاير؟ وهل كل صفة منها هي 
غير الصفة الأخرىء آم ليست غيرها؟ على ثلاث مقالات: 
فقال بعضهم: الصفات تتغاير وهي أغيار» وليس هي مع ذلك غير الباري. 
واختلف أصحاب الصفات من صفات الباري. هل هي قديمة أو محدثة؟ على مقالتين: 
فقال قائلون: إن صفات الباري قدية. وقال قائلون: إذا قلنا: إن الباري قديم بصفاته استغنينا عن أن نقول: إن 
الصفات قديمة. وقالوا: لا يقال: إن الصفات قدية ولا يقال: إنها محدثة. 
واختلفوا في اسم الباري جل وعزء هل هو الباري أم غيره؟ على آربع مقالات: 
فقال قائلون: أسماؤه هي هو وإلى هذا القول يذهب أكثر أصحاب الحديث. 
وقال قائلون من أصحاب ابن كلاب: إن أسماء الباري لا هي الباري ولاغيره. «مقالات الاسلامیین» ۲/ ۲۵۰: 
۲ . 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عانا 


ولقد ضل ابن سيناء وكذب ونهج منهج الطبايعيين مع ادعائه الإسلام وتستره بظاهره في 
الدنيا حيث يقول في رسالته الطبية: وقول بقراط لها صحيح: ماء ونار وثرى وريح 7 


ودليله في ذا بأن الجسما إذ أتوا عاد إليها رغما 
ولو يكون الجسم منها واحذا م تر بالالام فاسدا 


(الضمير في «بها» يعود إلى الأركان في الشيء قبله» آما الطبيعيات فالأركان تقوم من مزاجها 
)۲( 
الأبدان) * . 


(۱) قال في قصة الفلسفة: ارتاى طاليس بتاثیر من الطبيعة الحيطة أن الماء اصل الأشياء فقد كانت ظروف الحياة في 
اليونان تعتمد على وجود الماء» ويلخص أرسطو مذهب طاليس في كتابه دما بعد الطبیعة»: يقول طاليس بان المبدأ 
هو الاء ولا ريب في أن الذي أدى إلى هذا الاعتقاد ملاحظته أن جميع الأشياء تتغذى من الرطوبة» وأن الحار 
نفسه ينشأ عنها ويحيا بها. 
ویذهب البعض إلى أن قدماء الکونیین الذین وجدوا قبل زماننا بعهد طویل کانوا أول من فکروا في الآلمةء 
وتصوروا الطبيعة على هذا النحوء فهم يجعلون آقیانوس وتیس أصلين للكون» ویجعلون الاهة تخلق بالاء الذي 
يسميه الشعراء «سيتكس». 
اماء إذن هو الطلق عند طاليس» غير أن الطلق هاهنا يكاد يكون مطابقًا للسبي» وغذا لابد للفیلسوف أن يتجاوز 
فكرة الماءء وقد تجاوزها بالفعل تلمیذه إنكسيمندرايس» راح يسال نفسه: إذا كان الاء هو الأصل فالانسان لا 
یکن أن يكون قد وجد كما هو عليه الآن» أغلب الظن أنه كان سمكة» ومن ثم دارت في راس فیلسوفنا هذا 
فكرة التطور. ويسأل: وماذا يعني التطور؟ 
يجيب فيقول: إنه يعني التغير؛ والتغير يفيد الحركة؛ كل شيء إذن في حركةء والنتيجة: أن الماء ليس هو الأصل» 
فهو لابد متغير» وهو بالفعل يتغير فيتحول إلى بخار بفعل النار» والبخار يتحول إلى تراب. لدينا إذن أصول أربعة 
أو أسطفسات أربعة على حد التعبير اليوناني: الماءء والهواء» والنان والتراب. 
ويرى انکسیمندرایس أنه من الأفضل القو ل بان هذه الأسطفسات إن هي لا اشکال لمادة غير متناهية. 
يقول: إن العلة المادية والعنصر الأول للأشياء ليس ماء ولا شيئًا من العناصر المعروفة؛ بل مادة مختلفة عنها لا 
نهاية ها وعنها تنشأ جميع السماوات والعوالم» واللانهائي دائم آزلي وخالد لا يفنى. المطلق إذن عند 
إنكسيمندريس هو اللانهائي؛ والطلق هاهنا لا يطابق النسبي كما هو الحال عند طاليس» ذلك أن مطلق 
إنكسيمندرايس يجاوز الواقع؛ لأنه لا يساويه. 
وني رأينا: أن هذه المجاوزة تتم بفضل عملية عقلية تسمى عملية التجرید» والتجريد يستند إلى التعميم؛ والتعميم 
يفيد استبعاد ما هو ختلف والاكتفاء با هو متشابه» ونحن نعثر على الختلف في مجال الأشياء الحسية الحزئية» 
ونعثر على التشابه في مجال العاني الكلية. انظر «قصة الفلسفة» (ص۱۰-۸). 

(۲) وجدناه بالهامش. 


فصل في أن الله تعا لی قادرا مريدا عالا 


تنبيه: يدل على أن امتزاج العناصر لا أثر له في حصول الأنواع المختلفة والأشخاص المتباينة 
سوى ما قدمنا مع إبطال تأثير الطبيعة والعلت ما أشار إليه شرف الدين بن التلمساني في «شرح 
المعالم» قال: «الامتزاج الوجب لحصول الأنواع المختلفة والأشخاص التباينة إذا حصل في العناصر 
لا يخلو إما أن يبقى كل عنصر على ما كان عليه أولاء فإن لم يبق فما الموجب لانتفاء صورته التي 
كان عليهاء وتماس الأجسام لا يوجب نفي ما فيها من المعاني لعدم التضاد والتنايي مع تعدد الحال؛ 
فإنه إن اتحد محلها لزم تداخل الاجرام وهو حال؛ إذ لو جاز ذلك لجاز وجود جملة العالم في حيز 
خردلة» وان لم تنتف صورتها وجب بقاء الأمر فيها على ما كان قبل الامتزاج. 

فان قالوا: الماء الحار إذا لاقى الماء البارد مثلا اكتسب الحار من سورة البارد؛ والبارد من 
سورة الحار» فتحصل كيفية ثالئة» وهي كونه فاترا. 

قلنا: تأثير إحدى الكيفيتين في الآخر إن كان في زمن واحد لزم أن يجامع وجود كل واحد 
منهما عدمه ضرورة أن المؤثر لابد أن يكون حاصلا حال حصول أثره فيكون كل واحد منهما من 
حيث كونه مؤثرًا موجود أو من حيث كونه أثرًا معدوماء وان كان على التعاقب وجب وجود 
الأول حال عدمه ليتحقق إعدامه الثاني وهو محال باتفاق»» انتهى. 

قلت: ولو فرض وجود الأول بعد عدمه وأعدم الثاني لزم أيضا أن يوجد الثاني بعد عدمه 
ليعدم الأول ويتسلسلء فلا تحصل الكيفية الثالثة أبدا. 

وما يبطل مذهب الفلاسفة القائلين بالتعليل النافين عن الصانع الاختيار والإرادة أن يقال 
لهم: ما بال الأفلاك ۲" وقفت على عدد خصوص, ول تكن أكثر منه ولا آقل؟ وم كانت على 


(۱) قال في «قصة الفلسفة»: أحدث كوبرنك ثورة في علم الفلك سميت باسمه. أي الثورة الكوبرنكية» ترفض 
النظرية الشائعة بان الأجرام جميعًا تدور حول الأرضء وتقيم نظرية جديدة فحواها: أن الأرض هي التي تدور؛ 
وارتأى كوبرنك أننا بفضل نظريته نحصل على صورة للعالم أبسط من الصورة المبنية على افتراض الأجرام 
السماوية هي المتحركة. وأعلن جاليليو انحيازه لنظرية كوبرنك» ثم اكتشف کلف الشمس فاستنتج من حركة 
الكلف على قرص الشمس دوران الشمس حول نفسهاء وأثارت هذه الآراء مناقشات عنيفة بين جاليلو وبعض 
الرهبان» فليس في مؤلفات آرسطو شيء من هذا القبيل. 
ثم قال ایضا: آما برونو فقد أحدث تصدعا في المطلق؛ أعلن فساد الرأي القديم الذي يقسم العام إلى منطقة سفلية 
هي العالم الحسي. وأخرى علوية هي عالم الأجرام السماوية» واعترض على القول بان الأرض هي النقطة الثابتة 
التي تقاس إليها كل حركة: فان أية نقطة أفترض نفسي موجوذا فيها «تبدو» دائمًا غير متحركة» ورفض العقيدة = 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


تلك المقادير المخصوصة. ولم تكن أكبر منها ولا أصغر؟ وما بال الأعلى منها يتحرك حركة واحدة 
من الشرق إلى المغرب وباقي الأفلاك يتحرك حركتين إحداهما: الحركة اليومية من المشرق إلى 
الغرب. والأخرى: حركتها في البروج من المغرب إلى المشرق؟ 

وما بال الحركات كلها اختصت بها بين المشرق والمغرب. ول تكن فيما بين الجنوب والشمال 
مثلا؟ ول اختص كل واحد من السبعة السيارة بفلكه الخصوص مع جواز أن يكون في غيره؟ 

ولم اختصت سائر الكواكب الثابتة بالفلك الثامن» ول تكن في غيره؟ 

ول كان الفلك التاسع أطلس من الكواكب؟ ول كان بعضها أكبر من بعض؟ 

ول كان بعضها يلي القطب الشمالي؛ وبعضها يلي القطب الجنوبي» وبعضها على سمت 
الرءوس» وبعضها مائلا عنه ولا موجب للتخصيص مجميع ما ذكر على اصلكم؟ _ 

وهل مذهبكم في إسناده إلى غير الفاعل المختار ‏ الذي بخص ما شاء ما شاء إلا تلاعب لا 


-القائلة بان الله موجود بجانب الموجودات: فالله موجود كله في كل شيء؛ والتوحيد بينه وبين العالم ليس إنكارا 
له وا هو تمجید. ول يقل آرسطو -وأقواله معدودة في مستوى العقيدة في ذلك الوقت- شيئًا من هذا القبيل. 
وليس في الكتاب المقدس ما يؤيد رأي برونو» فحامت حوله شبهات اهرطقة وعندئذ غادر إيطاليا ورحل إلى 
سويسرا ومنها إلى فرنسا فاجلترا فالمانيا وظل على هذا الحال من التنقل وعدم الاستقرار حتى أغراه أحد 
المخادعين بالعودة إلى البندقية عام (۱۵۹۲) واستجاب برونو هذا الإغراء وذهب إلى البندقية» وهناك أصدر 
ديوان التفتيش أمرًا بالقبض عليه» وظل حبيس السجن ستة أعوام؛ لم يتراجع فيها عن آرائه» فقضی الديوان بقتله 
واحراق جثته عام (١٠11١).انظر‏ «قصة الفلسفة» (صكت 1۷). 

(۱) قال شيخ الإسلام ابن تيمية: النصوص والآثار في تقدم علم الله وكتابته وقضائه وتقديره الأشياء قبل خلقهاء 
وانواعها كثيرة جذا. وقد بين الني ية أن ذلك لا يناني وجود الأعمال التي بها تكون السعادة والشقاوة» وأن من 
كان من أهل السعادة فإنه ييسر لعمل أهل السعادة ومن كان من أهل الشقاوة فإنه بيسر لعمل آهل الشقاوة. 
وقد نهى أن يتكل الإنسان على القدر السابق ويدع العمل» وغذا كان من اتكل على القدر السابق وترك ما أمر 
به من الأعمال هو من الأخسرين أعمالاًء فان اهل السعادة هم الذين يفعلون المأمورء ويتركون انحظور؛ فمن 
ترك العمل الواجب الذي آمر به وفعل امحظور متكلاً على القدر» كان من جملة أهل الشقاوة؛ الميسرين لعمل أهل 
الشقاوةء وهذا الجواب الذي أجاب به الني ب في غاية السداد والاستقامة» وهو نظير ما أجاب به في الحديث 
الذي رواه الترمذي: أنه قيل: يا رسول الم ارأيت أدوية نتداوى بهاء ورقى نسترقي بهاء وتقاة نتقيهاء هل ترد 
من قدر الله شيئًا؟ فقال: «هي من قدر الله». وذلك لأن الله سبحانه وتعالى هو يعلم الأشياء على ما هي عليه؛ 
وكذلك يكتبها. ثم قال ابن تيمية أيضًا: نازع غلاة القدرية وظنوا أن تقدم العلم نع الأمر والنهي: وصاروا 
فريقين: فريق أقروا بالأمر والنهي والثواب والعقاب وأنكروا أن يتقدم بذلك قضاء وقدر وكتاب» وهؤلاء نبغوا 


في أواخر عصر الصحابةء فلما سمع الصحابة بدعهم تبرأوا منهم كما تبرأوا منهم. 2 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


يرضى بقوله الا مسلوب العقل والامان؛ ومن لم ينفعه الله بشيء ما تعب في تعلمه» وصار يهذو 
هلان الان وغیر المیزین الصبیان؛ ولا حول ولا قوة الا باه 

اللهم عافنا بفضلك من کل آفة في دیننا ودنیانا وآخرتناء يا آرحم الرامین يا ذا امحلال 
وال کرام. 

فاندة: قال ابن دهاق في «شرح الارشاد» حين تعرض لا صناف الشرك: «وصنف آخر من 
الشرك وهو: إضافة الفعل لغير الله سبحانه. قال: وهذا الصنف ثلاثة آنواع: 

أحدها: إضافة الفعل إلى الأفلاك؛ وآنها تؤثر في العالم السفلي تأثیرات في الا جسام والنبات 
والرکبات. وأن البعض يتولد عن البعض. وهذا النوع يختص به الفیلسوفی» ومن تابعه من عامتهم 
عمي القلوب. عموا عن كل فائدة لأنهم كفروا باه تقليدا. 

الثاي: ما أضيف من أفعال بعض إلى بعض من أن النار تحرق» والطعام يشبع» والثوب 
يستر» إلى غير ذلك من ربط العتادات حتى ظنوها واجبة» وتلك ضلالة تبع الفيلسوفي فيها كثير من 
عامة المسلمين. 

قلت: بل وكثير من المتفقهة المشتغلين بما لا يعنيهم من العلوم» وعن مراشدهم عمين. 

قال: وهم فيها على اعتقادات» فمن قال بطبعها تفعل» فلا خلاف في كفره. 

ومن قال بقوة أودعها الله فيها كان مبتدعاء واختلف في كفره. 


- والفريق الثاني: من يقر بتقدم علم الله وکتابه» لكن يزعم أن ذلك يغبي عن الأمر والنهي والعمل وأنه لا 
يحتاج إلى العمل» .بل من قضي له بالسعادة دخل الجنة» بلا عمل أصلاًء ومن قضي عليه بالشقاوة شقي بلا عمل؛ 
فهؤلاء ليسوا طائفة معدودة من طوائف أهل القالات. وإنما يقوله كثير من جهال الناس» وهؤلاء أكفر من أولئك 
واضل سبيلاً. ومضمون قول هؤلاء تعطيل الأمر والنهي والحلال والحرام والوعد والوعید. وهؤلاء أكفر من 
اليهود والنصارى بكثيرء وهؤلاء هم الذين سال السائل عن مقالتهم. 

وأما جمهور القدرية فهم يقرون بالعلم والكتاب المنقدم» لكن ينكرون أن الله خلق أفعال العباد وإرادة الكائنات» 
وتعارضهم القدرية الجبرة الذين يقولون: ليس للعبد قدرة ولا إرادة حقيقية ولا هو فاعل حقيقة» وكل هؤلاء 
مبتدعة ضلال. وشر من هؤلاء من يجعل خلق الأفعال وإرادة الله الكائنات مانعة من الأمر والنهي» كالمشركين 
الذين قالوا: «لَوَ سَاءَ أنه ما أُسْرَكنا ولا ءَابَآوْنَا ولا حَرّمنا ین شَىْء» فهؤلاء اکفر من اليهود 
والتصاری. ومضمون قوهم: تعطيل جمیع ما جاءت به الرسل كلهم من الأمر والنهي. انظر «سؤالات في القضاء 
والقدر» (ص۰۳۲ ۰۳۳ 205 1۰۵۵ ۵). 


۱۰ فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عام 


ثم يجب لصانعك أيضًا أن یکون عاماء ولا لم تكن على ما أنت عليه من دقاتق 
الصنع في اختصاص كل جزء منك بمنفعته الخاصة به وإمداده با يحفظها عليه» ونحو ذلك من 
الحاسن التي تعجز عقول البشر عن الإحاطة بأسرارها . 

قلت: وهذا القسم هو اعتقاد أكثر عامة التفقهة في زماننا ومن في معناهم من جهلة المقلدين. 

قال: ومن قال الأكل دليل عقلي على الشبع دون أن يكون معتادًا كان جاهلاء بمعنى الدلالة 
العقلية» ومن علم أن الله سبحانه ربط بعض أفعاله ببعض» فكلما فعل هذا فعل هذا باختياره» وإذا 
شاء خرق هذه العادة فعل. فهذا هو المؤمن الذي سلم من هذه الآفة بفضل الله سبحانه. 

ثم ذكر أن النوع الثالث من هذا الصنف: ما تقوله المعتزلة ويعتقده أكثر من جهل هذا 
العلم من المسلمين: أن العبد يوجد أفاله على حسب اختياره» بقدرة خلقها الله تعالى له» وأمره أن 
يتصرف بها في غير ما نهاه عنه» وذكر خلاف أهل السنّة في تكفيرهم. 

قال: والأظهر أنهم كافرون»» انتهى0". 

قلت: فانظر هذا الخطر العظيم في العقائد» وكيف عرض نفسه من أعرض عن النظر في علم 
التوحيد للعذاب المؤبد والخزي السرمد في نار جهنم مع كل كافر وجاحد. 

اللهم اصلح ظواهرنا وبواطننا واهدنا في الدنيا والآخرة صراط الذين أنعمت عيهم غير 
الغضوب عليهم ولا الضالین يا آرحم الراحمين. 

© ص / غم يجب أيصًا لصانعك أن يكون عانًا » والا م تكن على ما أنت عليه من 


(۱) قال النووي: اعلم أن مذهب أهل الحق إثبات القدر ومعناه: أن الله تبارك وتعالى قدر الأشياء في القدم وعلم 
سبحانه أنها ستقع في أوقات معلومة عنده سبحانه وتعالى» وعلى صفات مخصوصة؛ فهي تقع على حسب ما 
قدرها سبحانه وتعالى» وانکرت القدرية هذا وزعمت أنه سبحانه وتعالى لم يقدرها ول يتقدم عليه سبحانه وتعالى 
بهاء وأنها ستأنفة العلم» أي إما يعلمها سبحانه بعد وقوعهاء وكذبوا على الله سبحانه وتعالى وجل عن آقواهم 
الباطلة علوًا كبيراء وسميت هذه الفرقة: قدریة. لإنكارهم القدر. قال أصحاب المقالات من التکلمین: وقد 
انقرضت القدرية القائلون بهذا القول الشنيع الباطل؛ ول يبق أحد من أهل القبلة عليه وصارت القدرية في 
الأزمان التاخرة تعتقد إثبات القدر ولكن یقولون: الخبر من الله والشر من غيره؛ تعالى الله عن قوفم. «شرح 
مسلم للنووي» (۱۳۸/۱) ط. دار الكتب العلمية. 

(۲) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل الثاني: العلم بانه تعالى عالم بجمیع الموجودات؛ ومحيط بكل 
المخلوقات: لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في الأرض ولا في السماء صادق في قوله هو يكل سىء علم 4 
ومرشد إلى صدقه بقوله تعالى: الا یلم مَنْ حَلَقَ وهو آللطیف نبیر أرشدك إلى الاستدلال بالخلق على 
العلم بأنك لا تستريب في دلالة الخلق اللطيف والصنع المزين بالترتيب ولو في الشيء الحقير الضعيف على علم- 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا غاللا سس ۱۶ 


دقائق الصنع في اختصاص کل جزء منك بمنفعته الخاصة به, وإمداده بما يحفظها عليه ونحو ذلك 
من الحاسن التي تعجز عقول البشر عن الإحاطة بأسرارها. 

© ش / نظم الدليل على لفظه أن يقال: لولم يكن صانعك عاًا | تكن متصفا ا أنت 
عليه من غاية الأحكام ودقائق احاسن التي يعجز عن حصرها. 

وبيان الملازمة: أنه معلوم بالبديهة أنه لا يحكم الفعل» ويبرزه في غاية الكمال وما لا حاط 
به من أنواع احاسن الا من هو عالم ۲۳ حكيم غاية الحكمة. 

وأما الاستثنائية: فمعلومة بضرورة الشاهدة. ولا يخفى أن عجائب مصنوعاته سبحانه مما لا 
يحيط بها وصف واصف. 

ومن جوز صدور تلك العجائب مع كثرتها وخروجها عن حد الحصر من الجاهل على 
سبيل الاتفاق كان معاندا للحق جاحدًا للضرورة» وسقطت مکالته لخروجه عن خير العقلاء. 

وقول من قال: قد بقع الفعل المحكم من الجاهل مرة على سبيل الاتفاق ولا يدل فكذا 
يجب أن لا يدل إذا وقع مرات هو نظير قول القائل: إذا لم يفد خبر الواحد العلم فلا يفيد خبر 


= الصانع بكيفية الترتيب والترصیف. فما ذكره الله سبحانه هو النتهی في الحداية والتعريف. انظر «إحياء علوم 
الدين» للغزالي (۱۰۸/۱). 

(۱) اختلف العتزلة هل يقال: لله علم وقدرة أم لا؟ وهم أربع فرق: 
الفرقة الأولى منهم یزعمون آنا نقول : للباري علم ونرجع إلى أنه عام ونقول :له قدرة» ونرجع إل أنه قادر؛ لأن 
لله سبحانه أطلق العلم فقال: لأَنرَلهُء بولیه .6 واطلق القدرة فتال: لأوَلَمْ یروا آرت له الى حَلَقَهُمْ 
هو اش م ْم قُوّةِ4 و يطلقوا هذا في شيء من صفات الذات» ول يقولوا : حياة بمعنى حي ولا سمع بمعنى 
٠ 58‏ وغا أطلقوا ذلك في العلم والقدرة من صفات الذات فقط. والقائل بهذا : النظام واکثر العتزلة البصریین 
وأكثر معتزلة البغداديين. 
والغرقة الثانية منهم يقولون: لله علم بمعنى معلوم» وله قدرة بمعنى مقدور» وذلك أن الله قال: ولا يُحِيطُونَ 
بشیء ین علمه علمو) أراد من معلومه والسلمون إذا رأوا الطر قالوا: «هذه قدرة الله»» أي مقدوره وم يقولوا 
ذلك في شيء من صفات الذات إلا في العلم والقدرة. 
والفرقة الثالثة منهم یزعمون أن لله علمًا هو هوء وقدرة هي هوء وحياة هي هو وسمعًا هو هوء وكذلك قالوا في 
ساثر صفات الذات. والقائل بهذا القول: ابو الحذيل وأصحابه. 
والفرقة الرابعة منهم یزعمون أنه لا یقال: لله علم» ولا يقال: قدرة» ولا یقال: سمع ولا بصر. ولا یقال: لا علم 
له ولا قدرة له وکذلك قالوا في ساتر صفات الذات والقائل بهذه القالة: العبّادية اصحاب عباد بن سلیمان. 
«مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲۲6 ۲۵ ۲). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عامما 


الجماعة"» وإذا لم يرو قليل الماء فلا يروي كثيره» وإذا لم تنتج المقدمة الواحدةء فلا تنتج المقدمتان؛ 
والتسوية في ذلك خلاف الحس والعادة والعقل. 

فان قيل: ينتقص هذا الدليل با يتخذه النحل بغير آلة من البيوت الحكمة المسدسة التي لا 
يعرف وضع مثلها إلا الهندسون؛ واختارت خصوصية هذا الشكل لجمعه بين مصلحتين وهما: 
قربه من شكل الدائرة القريب من شكل النحلة والأمن معه من فُرَج تبقى بين الأشكال ضائعة 
لغير فائدة ومعرفة کون الجمع بين هاتين المصلحتين خاصًا بهذا الشكل السدس ما لا يستخرجه إلا 
أذكياء المهندسين بعد سير (وحب) ۳" عظيم. 

ومعلوم أن النحلة من الحيوان غير العاقل؛ وقد صدر من فعلها ما صدر» فكيف يصح مع 
هذا أن يستدل بإحكام الفعل واستحالة على دقائق الصنع على علم صانعه؟ 

فالجواب: أنك قد عرفت أن معتقد أهل السنّة: أن الله جل وعلا منفرد بخلق كل شيء لا 
تأثير لغيره في شيء ابا كان» وان الأفعال التي يتصف بها العقلاء وغيرهم كلها منسوبة إلى الله جل 
وعلا اختراعًا وخلقًا "؛ وان كان بعضها ينسب إلى بعض من يتصف بها كسبًا من غير تأثير أصلاء 


(۱) قال النووي: مذهب أهل السنة في إثبات القدر وان جميع الواقعات بقضاء الله تعالى وقدره خيرها وشرها نفعها 
وضرهاء قال الله تعالى: لا يُسَئَلُ عَم یل وَهُمّ يسَمَلُورت»4 فهو ملك لله تعالى يفعل ما يشاء ولا 
اعتراض على الالك في ملکه؛ ولأن الله تعالى لا علة لأفعاله. 
قال الإمام أبو الظفر السمعاني: سبيل معرفة هذا الباب التوقيف من الكتاب والسنة دون محض القياس وجرد 
العقول» فمن عدل عن التوقيف فيه ضل وتاه في بحار الحيرة ول يبلغ شفاء النفس ولا يصل إلى ما يطمئن به 
القلب؛ لأن القدر سر من آسرار الله تعالى التي ضربت من دونها الأستارء اختص الله به وحجبه عن عقول الخلق 
ومعارفهم لا علمه من الحكمة» وواجبنا أن نقف حيث حد لنا ولا نتجاوزه. وقد طوى الله تعالى علم القدر على 
العام فلم يعلمه ني مرسل ولا ملك مقرب. وقيل: إن سر القدر يتكشف هم إذا دخلوا الجنة» ولا ینکشف قبل 
دخوفا والله اعلم. «شرح مسلم» للنووي /١١(‏ ١٠٠)ء‏ ط/ دار الكتب العلمية. 

(۲) کذا بالأصل. 

(۳) قال النووي: قد حکی آبو محمد بن قتيبة في کتابه «غريب الحديث»» وابو المعالى إمام الحرمين في کتابه «الإرشاد 
في أصول الدين»: أن بعض القدرية قال: لسنا بقدرية» بل أنتم القدرية لاعتقادكم إثبات القدر. 
قال ابن قتيبة والإمام: هذا تمويه من هؤلاء الجهلة ومباهتة وتوافح» فإن أهل الحق يفوضون أمورهم إلى الله 
سبحانه وتعالى ويضيفون القدر والأفعال إلى الله سبحانه وتعالى. 
قال الإمام: وقد قال رسول اله ية : «القدرية مجوس هذه الأمة»» شبههم بهم لتقسيمهم الخير والشر في حكم 
الإرادة كما قسمت المجوس» فصرفت الخير إلى يزدان» والشر إلى آهرمن ولا خفاء باختصاص هذا الحديث = 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عا لا سس ۱ 


وسيأتي في فصل «خلق الا فعال» تفسير معنی الکسب. 

فليس في الوجود عند أهل الملثة إلا الله جل وعلا موصوفا بصفاته العلية» وکل ما سواه من 
الكائنات فهي أفعاله. 

فالشكل المسدس الذي اتخذه النحل إذن ليس لا فيه تأثير أصلاء بل ولا كسب من غير تأثير لا 
يأتي في فصل «بطال التولد مع امتناع تعلق القدرة الحادثة بغير محلها». 

وإنما وقوع ذلك الشكل بمجرد خلق الله جل وعلا واختراعه وألهم النحل لاتخاذه مسكنًا كما آهم 
سائر الحيوانات لمصالحها الذي خلق كل شيء ثم هدى فهي من جملة ما يدل على عظيم علمه تعالى. 

ولو سلمنا آنه من فطلھا فلا سم أنها غير عالة بهء بل خرقت في ححقهاء والحمت علم ذلك 


مر و و هو 


وخلق لها كما خلق للنملة علم بسلیمان لل وبجنوده حتی قالت: «یتأیها اللمل ادذخلوا 


مسکتکه ۲ [النمل:۱۸]. 


=بالقدرية. وحدیث: «القدرية مجوس هذه الأمة»» رواه آبو حازم عن ابن عمر عن رسول الله با أخرجه آبو 
داود في سننه. والحاكم أبو عبدالله في المستدرك على الصحيحين» وقال: صحيح على شرط الشيخين إن صح 
سماع أبي حازم من ابن عمر. قال الخطابي: إنما جعلهم َي جوسا لمضاهاة مذهبهم مذهب المجوس في قولهم 
بالأصلين: النور والظلمة. يزعمون أن الخير من فعل النور» والشر من فعل الظلمة؛ فصاروا ثنوية. 

وكذلك القدرية يضيفون الخير إلى الله تعالى والشر إلى غيره» واللّه سبحانه وتعالى خالق الخير والشر جميعًاء لا 
يكون شيء منهما الا بمشيئته. قال الخطابي: وقد يحسب كثير من الناس أن معنى القضاء والقدر إجبار الله 
سبحانه وتعالى العبد وقهره على ما قدره وقضاه» وليس الأمر كما يتوهمونه؛ وإنما معناه الإخبار عن تقدم علم 
الله سبحانه وتعالى با يكون من اكتساب العبد وصدورها عن تقدير منه وخلق لها خبرها وشرها. 

والقضاء في هذا معناه الخلق كقوله تعالى: «فَقَضْبهُنٌ سَبَعَ سَمَدوَا سو فى یمین اي خلقهن» قلت: وقد 
تظاهرت الأدلة القطعيات من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل الحل والعقد من السلف والخلف على 
إثبات قدر الله سبحانه وتعالى» وقد أكثر العلماء من التصنيف فیه. ومن أحسن الصنفات فيه وأكثرها فوائد كتاب 
الحافظ الفقيه أبي بكر البيهقي رحمه الله وقد قرر آئمتنا من المتكلمين ذلك أحسن تقرير بدلائلهم القطعية 
السمعية والعقلية. والله أعلم. النووي في «شرح مسلم» (۰)۱۳۹۰۱۳۸/۱ ط.دار الكتب العلمية. 

(۱) قال ابن كثير: يخبر تعالى عما أنعم به على عبديه ونبيه داود وابنه سليمان ٤لا‏ من النعم الجزيلة والوامب 
الجليلة والصفات الجميلة» وما جمع ما بين سعادة الدنيا والآخرة واللك والتمكين ام في الذنيا والنبوة 
والرسالة في الدین؛ وغذا قال تعالی: «وَلْقَد ایا دَاودک سیم عِلما وَقَالَ امد له انى فَضْلَئا 
عَلَىْ كثير ین عِبَادِه الْمؤْمِيِينَ4. ثم قال ابن كثير: وقوله: حَی دا آ ترا علن وَادِ د آلتمل» اي حتی إذا 
مر سلیمان مس من معه من ايوش وامنود علی وادي التمل قات ْله ب ها ام أدْخُنُوا 
مَمیکتکم لا حطِمَنکم سلیمین وَجُنُودُهُء وهم لا يَشْعْرُونَ4: اي خافت على النمل أن تحطمها = 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عاما 


ثم تعليم دقائق العلوم وخلقها لمن ليس أهلاً لمطلق العلم» فكيف بدقائقه من ادل دليل على 
شرف علمه جل وعلاء وباهر قدرته ونفوذ [رادته. وانقياد جميع الممكنات لمشيئته تعالى. 

وقد ضعف إمام الحرمين في «البرهان» دلالة الأحكام على العلم وقال: لا معنى للأحكام 
سوق أن الأكوان خصصت الجواهر بإحياز حتى انتظم منها خطوط مستقيمة» ولا اختصاص 
للأكوان بالدلالة على العلم وإنما الكلام مع الخصم بعد تسليم كونه صانعًا مختاراء والاختيار دليل 
كونه عالًا. 

واعترض عليه شرف الدين التلمساني بان الأحكام لا سلّم رجوعها إلى مجرد تخصيص 
الجواهر بأكوان بل هو يرجع إلى اختصاص باکوان وكيفيات خاصة» وضرب من الصفات 
والأعراض على مقدار» وكل شيء عنده بمقدار» ثم دلالة غير الأحكام من وقوع الفعل على وفق 
الاختيار. 

وان كان مثبّجًا ۲۳ لا منم من دلالة الأحكام عليه» بل دلالة الأحكام أوضح لأنه يدل على 
العلم بالضرورة» والاختيار يدل عليه بالنظر. انتهى. 

قلت: فخرج من هذا أنه يصح الاستدلال على كونه جل وعلا عانًا بوجهين: الأحكام 
والاختيار. وأن الأول أوضح من الثاني» ووجه الاستدلال بالاختيار على ما قرره ابن التلمساني 
في «شرح المعالم» أنه قد تقر فيما مضى بالبزاهين القاطعة أن الله تعالى فاعل بالاختيار 7" والفاعل 


-الخيول محوافرها فأمرتهم بالدخول إلى مساكنهم» ففهم ذلك سليمان ليتف منها تسم اجک من 
قولها وَقَالَ رب اوزغ أن کر عملت ال آتعمت عل وعلی ولدیت وان أعمل صَلحا 
زرده اي آهمني أن أشكر نعمتك التي ميت بها علي من تعليمي منطق الطير والحيوان» وعلی والدي 
بالإسلام لك والإيمان بك. «تفسیر ابن کثیر" (۳/ ۰۳۷۱۰۳۷۰ 

(۱) الثبج: وسط الشي» تجمع وبرزه جمعها: أثباج وثبوج. 

(۲) قال الغزالي في العلم بافعال الله تعالی: الأصل الثاني: أن انفراد الله سبحانه باختراع حرکات العباد لا خرجها 
عن کونها مقدورة للعباد على سبیل الاکتساب. بل الله تعالى خلق القدرة والقدور جميعًاء وخلق الاختیار 
والختار جميعًاء فأما القدرة فوصف للعبد وخلق للرب سبحانه ولیست بكسب له. 
وأما الحركة فخلق للرب تعالى ووصف للعبد وکسب له فانها خلقت مقدورة بقدرة هي وصفه» وکانت للحركة 
نسبة إلى صفة أخرى تسمى قدرة فتسمى باعتبار تلك النسبة كسبّاء وكيف تكون جبرًا محضا وهو بالضرورة يدرك 
التفرقة بين الحركة المقدورة والرعدة الضرورية؛ أو كيف يكون خلا للعبد وهو لا حیط علمًا بتفاصيل أجزاء = 


فصل في أن الله تعالی قادزا مریدا عافا سس ,۱ 


بالاختیار لابد وأن یکون قاصدا إلى ما یفعله. 

والقصد إلى الشيء مع الجهل به محال. 

ولا يتصور القصد من الله تعالى إلا مع العلم بالقصود. 

وان كان يتصور من الحادث مع العقد والظن والوهمء فلا يتصور مع الله تعالى» بناء على 
ذلك الاحتمال وقوع ذلك على خلاف ما هو عليه» وهو نقص له يتعالى الله عنه؛ فتعين أن يكون 
عانًا. 

ولا كانت الماهيات والمطلقات لا يمكن دخوها في الوجود لا مع تخصيصها بزمان وحل 
وکيفية ووضع ومقدار» وکل وجه وجدت عليه أمكن في العقل وقوعها على خلافه أو مثله» ولا 
بتخصص الا بالقصد إليه وجب أن یکون عالًا بها من کل وجه ۳ . 

وذلك ادل دلیل على أنه تعالى عالم بالجزئيات لا كما تقوله الفلاسفة أن علمه لا یکون إلا 
كليّاء تعالى عما يقول الظلمون علوا کبیرا. 

قوله: (وإمداده)» يعود على الجزء. والمنصوب في «يحفظها» يعود على المنفعة. 


-الحركات المكتسبة وأعدادهاء وإذا بطل الطرفان لم يبق إلا الاقتصاد في الاعتقاد وهو أنها مقدورة بقدرة الله تعالى 
اختراعاء وبقدرة العبد على وجه آخر من التعلق يعبر عنه بالاكتساب» وليس من ضرورة تعلق القدرة بالقدور 
أن يكون بالاختراع فقطء إذ قدرة الله تعالى في الأزل قد كانت متعلقة بالعالم وم يكن الاختراع حاصلاً بها وهي 
عند الاختراع متعلقة به نوعًا آخر من التعلق فيه يظهر أن تعلق القدرة لیس مخصوصا بحصول المقدور بها. «إحياء 
علوم الدين» للغزالي (۱۱۱/۱). 

(۱) أنكر أكثر الروافض أن يكون الله سبحانه لم يزل عالماء وقالت عامة الروافض لا شرذمة قليلة: إن الله سبحانه لا 
يعلم ما يكون قبل أن يكون. وفريق منهم يقولون: لا يعلم الله الشيء حتى يحدث له إرادة» فإذا أحدث له 
الإرادة؛ لأن يكون كان عائًا بأنه يكون وان أحدث الإرادة لأن لا يكون كان عاًا بأنه لا يكون. وإن لم يحدث 
الإرادة لأن لا يكون ولا لأن يكون لم يكن عاًا بانه يكون ولا عاًا بانه لا يكون. 
ومنهم من يقول: العلم صفة لله سبحانه في ذاته وإنه عالم في نفسه غير أنه لا يوصف بأنه عالم حتى يكون 
الشيء. فإذا كان قيل: عالم به» وما لم يكن الشيء لم يوصف بانه عالم به؛ لان الشيء لیس وليس يصح العلم با 
ليس. وهذا قول يحكى عن السكاكية. 
وفريق یقولون: لم يزل الله عالماء والعلم صفة له في ذاته» ولا يوصف بانه عالم بالشيء حتى یکون» كما أن 
الإنسان موصوف بالبصر والسمع. ولا يقال: إنه بصير بالشيء حتى يلاقيه الشيء» ولا سميع له حتى يرد على 
سمعه» وكما يقال: عاقل ولا يقال: عقل الشيء مالم يرد عليه. انظر «مقالات الاسلامیین» (۲/ ۱۸۱). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


وبیان ما ذکر على سبیل الاشارة أن تقول: جسد الانسان مركب من أصول آربعة: الأارض» 
الاو اشوا والنان: 

ثم تفصلت هذه الأربع إلى: العظم. والخ؛ والعصب. والعروق. والدم. واللحم. واحلد» 
والظفر؛ والشعر» ووضع كل واحد منها لحكمة لولاها لم يكن الجسد بحسب العادة. 
والعصب: ربطت بهاء ولم تجعل عظمّا واحدًا؛ لأنه كان یکون مثل الحجرء ومثل الخشبة لا يتحرك 
ولا يجلس ولا یقوم ولا يركع» ولا يسجد القه الواحد الأحد القیوم. 

وجعل العصب على مقدار خصوص. ولو كان آقوی ما هو لم تصح عادة حركة الجسم, ولا 
تصرفه في منافعه. 

ثم خلق تعالى: المخ في العظام في غاية الرطوبة ليرطب يُبس العظام وشذتهاء ولتقوى العظام 
برطوبته» ولولا ذلك لضعفت. 

ثم خلق اللحم وعبّاه على العظام"» وسد به خلل الجسم کله؛ فصار مستويًا لحمة واحدة» 
واعتدلت هيئة احسد به واستوت. 

ثم خلق العروق في جميع الجسد جَدَاويل لجريان الغذاء فيها إلى ركان الجسد لكل موضع 


(۱) قال تعالى: لوَلَقَدٌ قد حل الاي بن لوت دن و م جَعَلَهُ تفه فى قرار مكينٍ نکن 9 ثم 


حلفعا النظفة عَلَقَهُ فحَتا آلْعلَقةَ مضه نع اقا لته طا قکموکاالیطه کم کر انمائه 
حَلقًا #اخر قَتَبَارَكَ له خسن 2لقین» قال ابن كثير في تفسیره: يقول تعالی با عن ابتداء خلق الانسان 
من سلالة من طین؛ وهو آدم طف خلقه الله من صلصال من ما مسنون. ا وي 
عن أبي يحيى عن ابن عباس: إن سل طِينٍ4 قال: من صفوة الا وقال مجاهد: ین سل اي من 
مي آدم» وقالا اين جیاد نا سس آدم ملكا اه لوقه ننه لئم جَعَلَهُ ُظِفَةُ4 هذا الضمير عائد على 

جنس الإنسان. و کلف ا غ اي نم سنا طقةومي هلان الذي ضرح من صلب 
لجل وهو ظهره» وترائب المرأة وهي عظام صدرها ما بين الترقوة إلى السرة فصارت علقة حمراء على شكل 
العلقة مستطيلة. قال عكرمة: وهي دم. . فََلَتا آلَلقةَ مُضْعَةٌ 4 وهي قطعة كالبضعة من اللحم لا شكل 
فيها ولا تخطيط. #فَخَلَقََا الْمُضْعَة عِظَّمًا» يعني شكلناها ذات رآس ويدين ورجلين بعظامها وعصبها 
وعروقها . 9فَكسَوَنًا الوطم ما6 اي جعلنا على ذلك ما یستره ويشده ویقویه ر انشا حلفا ءاخر 
أي : ثم نفخنا فيه الروج فتحرك وصار خلقا آخر ذا سمع وبصر وإدراك وحركة واضطراب. «فتبارك الله 
اخسن الختلقينَ4. «تفسير ابن كثير» (۳/ .)۲٤۸‏ 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا ا ل 


ولو كانت أكثر ما هي عليه أو أنقص أو على غير ما هي عليه من الترتيب» ما صح من 
الجسد بحسب العادة شيء. 

ثم أجرى الدم في العروق سيّالاً خائراء ولو كان یابسا أو أكثف مما هو عليه لم يجر في 
العروق ولو كان ألطف مما هو عليه لم تتغذ به الأعضاء. 

ثم كسا اللحم بالجلد ليستره كله كالوعاء له ولولا ذلك لكان قشرًا آمر. وني ذلك هلاكه 
عادة. 


ثم كساه الشعر وقاية للجلد. وزينة في بعض الواضع. وما لم يكن فيه شعر جعل له اللباس 
عوضًا عنه» وجعل أصوله مغروزة في اللحم ليتم الانتفاع ببقائه ولين أصوله. و يجعلها يابسة مثل 
رؤوس الإبر؛ إذ لو كانت كذلك لم يهنه عيش. 

وجعل الحواجب والأشفار وقاية للعينين» ولولا ذلك لأهلكهما الغبار والسقط وجعلها 
على وجه يتمكن بسهولة من رفعها عن الناظر عند قصر النظر. 

ومن إرخائها على جميع العين عند إرادة إمساك النظر إلى ما تؤذي رؤيته ديا أو دنياء وم 
يجعل شعرها طبقًا واحدًا لينظر من خلاها. 

ثم خلق الشفتين ينطبقان على الفم'''؛ يصونان الحلق والفم من الرياح والغبارء وينفتحان 
بسهولة عند الحاجة إلى الانفتاح» ولا فيها أيضًا من كمال الزينة وغيرها. 

ثم خلق بعدهما الأسنان ليتمكن من قطع مأكوله في أرجاء الفم ليتمكن تسهيله للابتلاع 
بطحن الأرجاء. 


مر و OS‏ 


(۱) قال تعالى: «ألز مغل له عیتتن 9ج وَلِسَانا وَشفتير ‏ ( وَهَدَيَه ان قوله تعالى: الم 
تغل لد عََمَيِ4 أي يبصر بهما 9وَلِسَانًا4 اي ينطق به فيعبر عما في ضميره ود شفتير.ي € يستعين بهما 
على الكلام وأكل الطعام وجمالاً لوجهه وفمه. وقد روى الحافظ ابن عساكر في ترجمة أبي الربيع الدمشقي عن 
مكحول قال: : قال البي ميا «يقول الله تعالى: يا ابن آدم قد أنعمت عليك نعمًا عظامًا لا تحصي عددها ولا تطیق 
شكرهاء وان ما أنعمت عليك أن جعلت لك عينين تنظر هماء وجعلت هما غطاءء فانظر بعينيك إلى ما أحللت 
لك وان رأيت ما حرمت عليك فأطبق عليهما غطاءهماء وجعلت لك لسائا وجعلت له غلافاء فانطق بما أمرتك 
وأحللت لك. فان عرض عليك ما حرمت عليك فأغلق عليك لسانك, وجعلت لك فرجا وجعلت لك سترّاء 
فاصب بفرجك ما أحللت لك. فان عرض عليك ما حرمت عليك فأرخ عليك سترك, ابن آدم إنك لا تحمل 
سخطي ولا تطيق انتقامي». «تفسير ابن كثير» (5/ 011). 


فصل في أن الله تعالى قادرا مریدا عالا 


وخلق فيه معنی الذوق لكل ماکول ومشروب ول يخلق جل وعلا الأسنان في أول الحلقة 
لعلا يضر بأمه في حال رضاعه بالعض؛ ولأنه لا يحتاج لها لضعفه عما كثف من الأغذية التي تفتقر 
إلى الأسنان» فلما ترعرع وصلح للغذاء خلق له الأسنان وجعلها نوعين بعضها محدودة الأطراف 
وهي التي للقطع يقطع بها الأکول وبعضها منبسطة وهي التي للطحن. 

فسبحانه ما اکثر عجائب صنعه) وأوسع الآيات الدالة عليه ولكنا لا نبصر شيئًا إلا بتوفيق 
الله تعالى. 

ثم لما كان الماكول شديدا كثيفاء وم يكن ليجري في الفم إلى احلق. وهو كذلك على يبسه 
أنبع الله تعالى في الفم عيئًا نباعة على الدوام» أحلى من كل حلوء وأعذب من كل عذب. فيحرك 
اللسان الغذاء ويمزجه بذلك الماء فيعود زلقًا فينحدر في الحلق بلا مؤنة ولهذا إذا عدم الله تلك العين 
بخلق جفوف من المرض لم يمض على الحلق شيء» وان مضى فبمشقة عظيمة. 

ومن عجائب هذه العين أنها مع عدم انقطاعها لم يكن ماؤها بملء الفم في كل وقت حتى 
يتكلف الانسان مؤنة عظيمة في طرح ذلك عنه؛ بل جرت على وجه ألجمت فيه أن تتعدى وجه 
منفعتهاء فتبارك الله أحسن الخالقين. 

ثم خلق أظفار اليدين والرجلين تسد بها أطرافها لكثرة حركتهاء والتصرف بها في الأمور 
وليحك بها وینتفع بها في موضع الحاجة. 

وانظر إلى خلق الأصابع» وجعلها مفرقة ذات مفاصل ليتمكن بذلك من قبضها وبسطها 


(۱) قال تعال: هل آن على آلوشین حون من رل یکن سا مُذكُورًا 9 إنا کلقنا لسن من 
نفو أماج عليه فَجَعَلسَهُ سمیغا ب نصا 23 إنا َدَیکهٌ الشیبل إِمّا شاک وَإِمّا کفورا4 
[الانسان: ۴-۱]. قال ابن كين يقول تعالى عبرا عن الإنسان أنه أوجده بعد أن, يكن شيئًا يذكر خقارته 
وضعفه. فقال تعای: هَل أن على الإنسنٍ حن يْنَ آلذهر َم یکن ی مذ وراه ثم بين ذلك فقال 
جل جلاله : إا فا آلاشن ین نف اماب € أي أخلاط؛ والشج والشیج: الشيء الختلط بعضه في 
بعض. قال ابن عباس في قوله تعالى : من نظقة ام اج يعني ماء الرجل وماء المرأة إذا اجتمعا واختلطا ثم 
قل يعد مق لو إلى ی طور وحال إلى حال وكون إلى گون. وقوله تعالى: «تبْتليِ» أي نختبره» كقوله جل 
جلاله : یبوک ایک اخسن : ٌ عتلا». لفَجَعَلئَهُ سَمِيعًا بَصِيرًا4 أي جعلنا له سمعًا وبصرا يتمكن بهما 
من الطاعة والعصية. وقوله کْن: ان هدیکه لبیل أي بیناه ووضحناه وبصرناه به. «تفسير ابن كثير» 
(6/ 1۵۳). 


فصل في أن الله تعالی قادرامريداعا)) ِپوء۱ 


O‏ ل 
وكان سس الل م لوحي الإنسان بقطعهما. 


فانظر إلى دقائق هذا الصنع الجليل وحسن معاملة المولى الرحيم» هذا العبد الکفور الا من 
E‏ 


ثم هكذا كل عظيم وعرق وقليل أو كثير من الجسد على هذه الحكمة وأكثر. 

وقد أشرنا إلى نزر يسير من بحر لا ساحل له هذا في جسد الإنسان وحده. 

ثم ذا تتبعت عجائب الملك في الأرضين وسائر حيواناتها وأشجارها ونباتهاء ثم عجائب 
الملك في السموات وملائكتها وعرشها وكرسيهاء ثم عجائب الجنة وسكانهاء ثم أهوال النيران 
وعظم زبانيتها » واختلاف أنواع العذاب لأهلها . اطلعت على ما تتحير فيه العقول ؛ وتدهش 


)١(‏ روى البخاري في صحيحه /٤(‏ ۰۱۳۰ ۰۱۵۲/۸ ومسلم في صحيحه (۱) كتاب القدر» -١‏ باب كيفية خلق 
الآدمي في بطن أمه. حديئا عن عبدالله بن مسعود. وقال النووي: في هذا الحديث: «ثم يرسل الملك»: ظاهره أن 
إرساله يكون بعد مائة وعشرين يوماء وفي الرواية التي بعد هذه: «يدخل الملك على النطفة بعدما تستقر في الرحم 
بأربعين أو سة وأربعين ليلة فيقول: يا رب أشقي أم سعيد»» وني الرواية الثالثة: «إذا مر بالنطفة ثنتان وأربعون 
ليلة بعث الله إليها ملكا فصورها وخلق سمعها وبصرها وجلدها»... وبعد أن ذكر جملة من الروايات قال: قال 
العلماء: طريق الجمع بين هذه الروايات أن للملك ملازمة ومراعاة لحال النطفة وأنه يقول: يا رب هذه علقة؛ 
هذه مضفة. في أوقاتهاء فكل وقت يقول فيه ما صارت إليه بأمر الله تعالى وهو أعلم سبحانه. ولكلام الملك 
وتصرفه آوقات. أحدها حين يخلقها الله تعالی نطفة» ثم ينقلها علقة» وهو أول علم الملك بأنه ولد؛ لأنه ليس كل 
نطفة تصير ولدا؛ وذلك عقب الأربعين الأولى» وحينئذ يكتب رزقه وأجله وعمله وشقاوته أو سعادته. وأما قوله 
في إحدى الروايات: «فإذا مر بالنطفة ثنتان وأربعون ليلة بعث الله إليها ملكا فصورها وخلق سمعها وبصرها 
وجلدها ولحمها وعظامها ثم قال: يا رب أذكر أم أنشى» فيقضي ربك ما شاء ويكتب اللك. ثم يقول: يا رب 
أجله» فيقول ربك ما شاء ويكتب اللث». وذكر رزقه» فقال القاضي وغيره: ليس هو على ظاهره ولا يصح حمله 
على ظاهره» بل المراد بتصويرها وخلق سمعها إلى آخره أنه يكتب ذلك. ثم يفعله في وقت آخر لأن التصوير 
عقب الأربعين الأولى غير موجود في العادةء وإنما يقع في الأربعين الثالثة؛ وهي مدة المضغة» »كما قال الله تعالى: 


لد لقت الان من سلو ن طن (ج) فم لته نطف فى قزار کی (2) شز خلفا 


النطفة علقة فحْلقتا العلقة مضه كلقن تضق عا كتا الط تا . انظر النووي في 
«شرح مسلم» (۲/۱۲ ۰۱5۵ ۱۵۷ ط.دار الكتب العلمية. 


۱0۰ 


فصل في أن الله تعالی قادرا مريدا عالا 


وحيّاء ولا | تكن هذه الأوصاف التي سبق وجوبهاء وا ف اا 
لاتصف بكونه حیّا بأضدادهاء وأضدادها آفات ونقص» وهي عليه محال لاحتياجه حيتئذ إلى 
من يكمله. كيف وهو المعنىّ بالإطلاق» الفتقر إليه ما سواه على العموم. 


لسماعه الألباب؛ «لَحَلْقُ منوت والأزض بر ین خلت الاس وَلدكنٌ کنر 
آلناس لا يَعَلَمُونَ» [غافر: 0۸]. هذا وکل ما اطلع عليه جميع البشر من ذلك الشيء يسير 
جداء لا بال له في جنب ما غاب عنهم في ملك الله تعالى. 

© ص / وحيّاء وإلا لم تكن هذه الأوصاف التي سبق وجوها. 

© ش /يعي: ويب ایض لصانعاك آن یکون ا واا لزم ما ذكروا. 

وبيان الملازمة: أن تلك الأوصاف السابقة وهي كونه قادرا ۲۳ وما بعده مشروطة عقلاً بكون 
التصف بها حيًا. فلو قدر عدمه لوجب عدمهاء لوجوب انتفاء الشروط عند انتفاء شرطه؛ لكن انتفاء 
تلك الأوصاف المشروطة محال لوجوبها على ما تقدم فنفي شرطها -وهو كونه حیّا- حال. 

9 ص/ وسميعًا بصيرًا متكلمًاء والا لاتصف لكونه حًا بأضدادهاء وأضرارها آفات 
ونقص وهي عليه محال لاحتياجه حينئذ إلى من يكمله. كيف وهو المعني بالإطلاق المفتقر إليه ما 
سواه على العموم. 

© ش/ اي ويجب لصانعك أن يكون سميعًا بصيرًا متكلمًا " ؛ لأن كل حي قابل لصفة» 


(۱) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل الثالث: العلم بكونه كك حيّا فان من ثبت علمه وقدرته ثبت 
بالضرورة حياته ولو تصور قادر وعالم فاعل مدبر دون أن يكون حيّا لجاز أن يشك في حياة الحيوانات عند ترددها 
في الحركات والسكنات بل في حياة أرباب احرف والصناعات. وذلك انغماس في غمرة الجهالات والضلالات. 
«إحياء علوم الدين» للغزالي (۱۰۹۰۱۰۸/۱). 

(۲) القول في أن الله سبحانه قادر: قد اختلف التکلمون في ذلك اختلافا كثيراء فمما اختلفوا فيه: القول هل يوصف 
الباري بانه قادر على الأعراض؟ فقال المسلمون كلهم أجمعون إلا معمرا: إن الله قادر على الأعراض والحركات 
والسكون والألوان والحياة والوت والصحة والرض والقدرة والعجز وسائر الأعراض. 
وقال معمر بالتعجيز لله؛ وأنه لا يُوصف القديم بانه قادر إلا على الجواهر وأما الأعراض فلا يجوز أن يوصف 
بالقدرة عليهاء وإنه ما خلق حياة ولا موئا ولا صحة ولا سقمًا ولا قوة ولا عجرًا ولا لوا ولا طعمًا ولا ريحاء 
وإن ذلك أجمع فعل الجواهر بطبائعها. 
وخالف أهل الحق أهل القدر ومعمرا في ذلك فقالوا: قد يوصف القديم بالقدرة على إنشاء الحركة ولا يوصف 
بالقدرة على التحرك. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۲۲۷). 

(۳) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل الخامس: العلم بأنه تعالى سميع بصير لا يعزب عن رؤيته 
هواجس الضمير وخفايا الوهم والتفکیر ولا يشذ عن سمعه صوت دبيب النملة السوداء في الليلة الظلماء- 


فصل في أن الله تعالی قادزا مریدا عا ما سس سس ۱۵۱ 


فإنه لا يخلو عنها إلا إلى مثلها أو ضدهاء لا عرفت فیما سبق» وسنعیده فيما يأتي من استحالة عرو 
القائل عن جنس المقبول. 

ودليل أن كل حي قابل للاتصاف بهذه الصفات أو أضدادها: امتناع اتصاف الموتى بها 
وصحة اتصاف الأحياء بها. 

فالمصحح إذن لقبول هذه الصفات. إما الحياة أو أمر يلازم الحياة. 

وإما ما كان يلزم عليه قبول اتصاف كل حي بهاء فإذا لم یتصف الحي بكونه سميعا بصيرًا 
متكلمًا لزم أن يتصف باضدادها وهي كونه أصم أعمى أبكم» لكن هذه الأضداد ۳" في حقه تعالى 
مستحيلة لكونها آفات ونقائص. وهو جل وعلا منزه عن كل نقص نقلاً وعقلاً؛ لأن الناقص يفتقر 
إلى من يكمله. 


-علی الصخرة الصماء؛ وكيف لا يكون سمیعا بصيرًا والسمع والبصر كمال لا محالة وليس بنقص؟ فكيف 
يكون المخلوق أكمل من الخالق والمصنوع أسنى وأتم من الصانع؟ وكيف تعتدل القسمة مهما وقع النقص في 
جهته والكمال في خلقه وصنعته» أو كيف تستقيم حجة إبراهيم بك على أبيه إذ كان يعبد الأصنام جهلاً وغياء 
فقال له: لِم تَعبَدٌ ۳ RES‏ وی و 
لأضحت حجته داحضة ودلالته ساقطة ول يصدق وله تعالى: «وتلك خجشاً ءاتیتهاً إِبَرَهِيمَ على 
4 وكما عقل كونه فاعلاً بلا جارحة وعانًا بلا قلب ودماغ فليعقل کونهبصیر بلا حدقة وسميعًا بلا أذن 
إذ لا فرق بينهما. «|حیاء علوم الدين» (۱۰۹/۱). 

(۱) اختلف المتكلمون في الأضداد: فقال أبو الحذيل: هو ما ذا لم يكن كان الشيء وإذا كان لم يكن الشيء؛ وزعم أن 
الأجسام لا تتضاد واحال تضادهاء وقال قائلون: الضدان هما المتنافيان اللذان ينفي آحدهما الآخر. وأنكر أبو 
المذيل هذا القول؛ لأن الحرفين يتنافيان ولا يتضادان. 
وقال النظام: الأعراض لا تنضاد» والتضاد نما هو بين الأجسام كالحرارة والبرودة» والسواد والبياض» والحلاوة 
والحموضة؛ وهذه كلها أجسام متفاسدة يفسد بعضها بعضاء وكذلك كل جسمين متفاسدين فهما متضادان. 
وقال قائلون: الضدان هما اللذان لا يجتمعان» فمعنى أن الشيئين ضدان أنهما لا يجتمعان. وهذا قول عباد بن 
سليمان. 
وزعم زاعمون أن الشيئين قد يتضادان في المكان الواحد كالحركة والسكون والقيام والقعود والحرارة والبرودة» 
واجتماع الشيئين وافتراقهماء ويتضادان في الوقت. كالفناء الذي لا يجوز وجوده مع الفيي في وقت واحد 
ويتضادان في الوصف. كنحو إرادة القديم للشيء وكراهته له يتضاد الوصف له بهما وأن معنى التضاد التنافي» 
فان كان الشيء ما يجل الأماكن فتضاد الشیئین في ا مكان الواحد تنافي وجودهما فيه» وتضادهما في الوقت تنافي 
وجودهما فيه» وتضادهما في الوصف تنافي الوصف للموصوف بهما. 
وزعم زاعمون أن الضد هو الترك وأن ضد الشيء هو تركه. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۱۲ 539). 


۱۲ فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


والتحقیق: الاعتماد في هذه الثلائة على الدلیل السمعي؛ لأن ذاته تعالی لم تعرف حتی 
يحكم في حقه بأنه يجب الاتصاف بأضدادها عند عدمها. 
سس و سس 

وذلك يستلزم حدوثه» والحدوث والافتقار على واجب الوجود الغني بإطلاق الفتقر إليه كل 
ما سواه مستحيلان على الضرورة؛ ويلزم على تقدير تلك النقائص أن يكون المخلوق التصف 
بالكمالات أضدادها أكمل من اخالق» وذلك مما لا يعقل. 

© ص / والتحقيق الاعتماد في هذه الثلاثة على الدليل السمعي؛ لأن ذاته تعالى لم 
تعرف حتى يحكم في حقه بأنه يجب الاتصاف بأضدادها عند عدمها. 

© ش / يعنى أن الاعتماد في ثبوت تلك الأوصاف على الدليل العقلي من كون تلك 
الأوصاف كمالات» فيجب اتصافه بهاء والا لاتصف بأضدادهاء فيكون ناقصا؛ لأنه قد فاته 
الكمال» وفوت الكمال نقصان ضعيف؛ لأنه إنما ثبت لتلك الأوصاف الكمال في الشاهد. ولا يلزم 
من کون الشيء كمالاً في الشاهد أن يكون في الغائب كذلك الا ترى أن اللّذة والألم في الشاهد 
كمال وهما متنعان على الله تعالى لأنهما من عوارض الأجسام, وذاته جل وعلا لم تعرف حتى 
يعلم أن هذه الأوصاف كمالات في حقه» يصح اتصافه بها بحيث يلزم إذا لم يتصف بها أن يتصف 
بأضدادها. 

وإنما يعرف من صفاته جل وعلا بالعقل ما دلت عليه افعاله ''" ؛ فان لم يدل الفعل انا إلى 
السمع. فان لم يرد وجب الوقف. 

ولا شك أن السمع وارد في هذه الصفات الثلاثة» فمنه في إثبات كونه تعالى سميعًا بصيرا : 

قوله تعالى: «إننى مَعَكُمَآ أُسْمَعٌ وأزكك» [طه: 1 ]. 


(۱) قال الغزالي في العلم بأفعال الله تعالى: الأصل الثامن: أن معرفة الله سبحانه وطاعته واجبة بإيجاب الله تعالى 
وشرعه لا بالعقل» خلافًا للمعتزلة؛ لأن العقل وان أوجب الطاعة فلا يخلو إما أن يرجع إلى المعبود وذلك محال 
في حقه تعالی؛ فإنه يتقدس عن الأغراض والفوائد بل الكفر والإيمان والطاعة والعصيان في حقه تعالى سيان. 
وإما أن یرجم ذلك إلى غرض العبد وهو أيضًا محال؛ لأنه لا غرض له في الحال بل يتعب به وينصرف عن 
الشهوات لسببه» وليس في المآل إلا الثواب والعقاب. ومن أين يعلم أن الله تعالى یثیب على المعصية والطاعة ولا 
يعاقب عليهما مع أن الطاعة والعصية في حقه یتساویان إذ ليس له إلى أحدهما ميل ولا به لأحدهما اختصاص» 
وإنما عرف تميبز ذلك بالشرع؛ ولقد زل من آخذ هذا من المقايسة بين الخالق والمخلوق حيث يفرق بين الشکر 
والكفران لما له من الارتياح والاهتزاز والتلذذ بأحدهما دون الآخر. «إحياء علوم الدين» (۱۱۳/۱). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مرید! عاما 


وكقوله تعالى: هو المي مر [الشورى: ۱۱ 

وک جل ول ألم يعم بان الله یری» [العلق: .]١5‏ 

وكقوله جل اسمه: ِالّذِى يَرَلكَ حِينَ تقوم [الشعراء: ۳۹ 

واحتجاج إبراهيم عليه الصلاة والسلام في تفي الوهية الأصنام بقوله تعالى: :لِم تعبَكٌ ما 
لا يَسَمَعُ ولا يُبَصِرٌ ولا يُْنى عَنكَ شیفا4 [مريم: ۳ 

اه 

فلو كان معبوده كذلك لم تنم له خیم وق قال ال «وتلك تلك حجتتاً ءاتیتها 
إبَرَهِيمٌ علن قوی ۳ ]. 

وإذا ثبت أن الاتصاف بهاتین الصفتین لا یتوقف عقلاً على الاتصالات الجسمانية» ودل 
اتصریح بهما على آنهما صفتا كمال وجب اعتقاد ما دلت عليه الآي» ولا حوج للتاویل لا عقلا 
ولا سمعًاء وحمل اللفظ على احتماله البعید مجازء وشرطه القرينة» ومع عدمها لا يجوز المصير إليه لا 
فيه من إثبات الشروط بدون شرطه. فيتعين البقاء مع تلك الظواهر. 

وهكذا القول في جميع ما ورد من أحكام الأخوة» حتى كان ظاهره جائراء وجب اعتقاده إلا 
أن يدل دليل على امتناعه. 

وأما دليل كونه تعالى متکلما من السمع» فقال الامام الفخر: أجمع الأنبياء والرسل على كونه 
تعالى متكلمًا ٩‏ . 


(۱) قال ابن كثير: وقوله «وللق حجنا تیه رهيم عَلَىْ ريو( أي وجهنا حجته علیهم. قال مجاهد 

وغیره: يعي بذلك قوله : و کیت حاف ما أذ شر ڪيم ولا نخافورت سے آنکم أشركثم باه ما لم رل 

به علیکم سلطا مه سلطا أي ا امن ال وقد صدقه الله وحكم له بالأمن واهداية 

فقال: «النين اموا ولم يسوا یم يهم بشللم اوليك لهم امن وم هحون 4 ثم قال بعد ذلك 

کله: «وتلك خجفتا مانیتها زنزهيم عل قزیه ترفع درجتو من کسام قرئ بالإضافة وبلا | إضافة 
كما في سورة یوسف. وكلاهما قريب في المعنى. «تفسير ابن كثير» (۲/ ۱۵۷). 

(۲) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل السابع: أن الكلام القائم بنفسه قديم» وكذا جميع صفاته إذ 
يستحيل أن یکون لا للحوادث داخلاً تحت التغير بل يجب للصفات من نعوت القدم ما يجب للذات فلا تعتريه 
التغيرات ولا تحله الحادثات» بل لم يزل في قدمه موصوفًا بمحامد الصفات. ولا يزل في أبده كذلك منزها عن تغير 
الحالات؛ لأن ما كان محل الحوادث لا يخلو عنها وما لا خلو عن الحوادث فهو حادث؛ وفا ثبت نعت الحدوث 
للاجسام من حيث تعرضها للتغير وتقلب الأوصاف» فكيف يكون خالقها مشارکا ها في قبول التغير؟ وينني- 


۶ قصل في أن الله تعالى قادرا مریدا عالا 


قال ابن التلمساني: وقد أجمع المسلمون أيضًا على ذلك. على الجملة» وان اختلفوا في تفسير 
الكلام. 

فان قيل: يرد على إثبات كونه تعالى متكلمًا بطريق السمع. أن يقال: إن قول الرسول لايدل 
مالم پثبت صدقه. ولا يثبت صدقه إلا بالعجزة والمعجزة لا تثبت مالم يثبت کون الباري تعالى 
متكلمًا ۲۳ ۰ فان دلالة المعجزة تتنزل منزلة قول الله تعالى لماعي الرسالة: صدفت. أو: أنت 
رسولي. فما ل يثبت الكلام الصدق لله تعالى» لا يكون مصدقًا لرسله. فلو أثبتنا الكلام له تعالى 
بالسمع لدار. 

قلت: قال ابن التلمساني: إنه سؤال قوي» وجوابه: أن من ادعى أنه رسول الملك بمرئى من 
الملك ومسمع. وقال: إنه صدق في أن يغير الملك عادته المألوفة ويفعل كذاء ثم قال: أيها الملك إن 
كنت صادقا في دعواي فافعل لي كذا. ففعل ذلك على الوجه الذي التمسه. فيعلم جميع الحاضرين 
أنه رسوله؛ وأنه صادق وان كان فيهم من ينفي كلام النفس. 

ويكفي في العلم بتصديقه إيجاده للفعل الدال على إرادة تصدیقه. كما يدل التخصیص في 
الأفعال على إرادة وقوعها على ذلك الوجه.. 


-علی هذا أن كلامه قديم قائم بذاته. وإنما الحادث هي الأصوات الدالة عليه. وكما عقل قيام طلب التعلم 
وارادته بذات الوالد للولد قبل أن يخلق ولده حتى إذا خلق ولده وعقل وخلق الله له علمًا متعلقّا ما في قلب أببه 
من الطلب صار مأمورًا بذلك الطلب الذي قام بذات أبيه ودام وجوده إلى وقت معرفة ولده له فليعقل قيام 
الطلب الذي دل عليه قوله كَكَ: لفَأخْلّعْ تَعَلَيكَ» بذات الله ومصير موسى لا مخاطبًا به بعد وجوده إذ 
خلقت له معرفة بذلك الطلب وسمع لذلك الكلام القديم. «إحياء علوم الدين» (۱/ ۰۱۰۹ .)١١١‏ 

)١(‏ اختلف المعتزلة في ذلك. فمنهم من أثبت الباري متكلمًاء ومنهم من امتنع أن يثبت الباري متكلماء وقال: لو ثبته 
متكلمًا لثبته متفعلاًء والقائل بهذا الإسكاني وعباد بن سليمان. وأنكرت العتزلة باسرها أن يكون الله لم يزل 
متكلمًا راضيًا ساخطا محبًا مبغضًا منعمًا رحیمًا مواليًا معاديًا جوادًا حليمًا عادلاً محسئًا صادقًا خالقا رازقا بارئا 
مصورا محييًا ممينًا آمرًا ناهيًا مادحًا ذامًا. وزعموا بأجمعهم أن ذلك أجمع من صفات الله التي يوصف بها لفعله» 
وزعموا أن ما يوصف به الباري لنفسه كالقول قادر حي وما أشبه ذلك لم يجز أن يوصف بضده. ولا بالقدرة 
على ضده لأنه لا وصف بأنه عالم يجوز أن يوصف بانه جاهل» ولا بالقدرة على أن يجهل» وما وصف الباري 
بضده أو بالقدرة على ضده فهو من صفات الأفعال» وذلك أنه لما وصف بالإرادة وصف بضدها من الكراهية. 
«مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲۷۱۲ 157). 


وقوهم: «إن العجزة تتنزل منزلة التصدیق بالقول» مسلّم» ولکن تتنزل منزلة الواضعة على 
قول يدل على إرادة ذلك كما يدل بعض الاشارة على ذلك. والکلام الستدل على ثبوته له تعال 
بالسمع في دعوی الأشعرية هو قول النفس ‏ والنزاع فيه لا في العبارات الحادثة التواضع عليهاء 
والأفعال كثيرا ما تدل على الإرادة» وان لم توضع لذلك نظرا إلى العادات» والعجزة کذلك. 

وقد احتج الأستاذ ابو | إسحاق على أنه تعلی متكلم ۳ بانه سبحانه ملك؛ ولا يتم املك إلا 
بأمر ونهي» وبجواز تردد الخلائق بين أمر مطاع ونهي متبع: _ 

وقال: كل صفة جائزة لابد وأن تستند إلى صفة أزلية والا استحال ما علم جوازه ويستحيل 
رد الأمر والنهي إلى الإرادة والعلم وسائر الصفات غير الكلام النفس على ما سنبینه عند إثبات 
صفة الكلام في فصل إثبات صفات المعاني. 

فيجب إثباته لله تعالى» والطريقة الأولى تؤول إلى نفي النقائص. 

وقد عرفت ما في الاستناد في نفيها إلى العقل. 


(۱) اختلفت المعتزلة في کلام الله سبحانه؛ هل هو جسم آم ليس بجسم؟ وني خلقه على ستة أقوال: 
الفرقة الأولى منهم يزعمون أن كلام الله جسم وأنه خلوق وأنه لا شيء إلا جسم. 
والفرقة الثانية منهم يزعمون أن كلام الخلق عرض وهو حركة؛ لأنه لا عرض عندهم إلا الحركة» وأن كلام 
الخالق جسم. وأن ذلك الجسم صوت مقطع مؤلف مسموع» وهو فعل الله وخلقه؛ وإثما يفعل الإنسان القراءة» 
والقراءة الحركة؛ وهي غير القرآن؛ وهذا قول النظام واصحابه. 
والفرقة الثالئة من العتزلة يزعمون أن القرآن خلوق لله وهو عرض. وأبوا أن يكون جسماء وزعموا أن يوجد في 
أماكن كثيرة في وقت واحد إذا تلاه تال فهو يوجد مع تلاوته» وكذلك إذا كتبه كاتب وجد مع کتابته, وكذلك 
إذا حفظه حافظ وجد مع حفظه > فهو يوجد في الأماكن بالتلاوة والحفظ والكتابة» ولا يجوز عليه الانتقال 
والزوال؛ وهذا قول أبي الهذيل واصحابه وكذلك قوله في كلام الخلق: إنه جائز وجوده في أماكن كثيرة في وفت 
واحد. 
والفرقة الرابعة منهم يزعمون أن كلام الله عرض وأنه خلوق» وأحالوا أن يوجد في مكانين في وقت واحد 
وزعموا أن المكان الذي خلقه الله فيه محال انتقاله وزواله منه ووجوده في غيره» وهذا قول جعفر بن حرب وأكثر 
البغداديين. 
والفرقة الخامسة منهم اصحاب معمر؛ یزعمون أن القرآن عرضء والإعراض عندهم قسمان: : قسم منها یفعله 
الأحياء» وقسم يفعله الأموات» وال أن يكون ما فعله الأموات فعلاً للأحياء. .. إلخ. 
والفرقة السادسة: یزعمون أن کلام الله عرض لوق وأنه يوجد في آماکن كثيرة في وقت واحد وهذا قول 
الإسكاني. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۰۲۱۷ ۲۱۸). 


105 فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


ولا يستغنى بكونه تعالى عالًا عن كونه سميعًا بصي لما نجده ضرورة الفرق بين علمنا 
بالشیء حال غیبته عنا وبين تعلق علمنا بالشيء هنا وبصرنا به قبل. 


والاعتراض على الثانية أن یقال: لا مانع أن یکون هذا الجواز لتردد الخلائق بين آمر مطاع 
ونهي متبع پستند إلى صحة آمر بعضنا لبعض. 

فان قيل: یلزم الدور أو التسلسل؛ لأننا ننقل الکلام إلى الأمر منا الذي استند إليه المأمور 
الطیع له فإنه يجوز أن يكون ذلك الأمر أيضًا مأمورًا مطيعًا لغيره. فان كان الغير مأموره لزم 
الدورء وا لزم التسلسل. 

قلنا: لا يلزم ذلك الا لو كان يجب أن یکون کل شخص آمرًا ومأموراء آما مطلق الجواز 

واحتج الأستاذ أيضًا على إثبات الخبر لله تعالى بان كل عالم يجد في نفسه حديكا مطابقا 
لمعلومه بالضرورة ولا معنى لكلام النفس إلا ذلك. 

واعترضه شرف الدين بن التلمساني بأنه إثبات قضية كلية عاملة تشملناء وتشمل الباري 
تعالى من قضايا جزئية وجدانية» قد لا يساعد الخصم على تسلیمه وأخذ القضايا الكلية من 
احسوسات والوجدانيات» وصفاته لا تؤخذ من القضايا العاديات» فالوجه الاعتماد على السمع؛ 
وسنفتح إن شاء الله تعالى معنى الكلام القديم الموصوف به جل وعلا. 

© ص / ولا يستغنى بكونه تعالى عالما عن كونه سميعًا بصيرًاء لما نجده ضرورة الفرق بين 
علمنا بالشيء حال غيبته عناء وبين تعلق علمنا بالشيء مناء وبصرنا به قبل. 

© ش / اعلم أن العقلاء قد اختلفوا في معنى هاتين الصفتین» فذهب اببائي ''' وابنه 


(۱) قال الذهي في «سير الأعلام» (۱6/ ۱۸۳): الجبائي شيخ المعتزلة وصاحب التصانيف وهو محمد بن عبدالوهاب 
البصري» أخذ عنه فن الكلام آبو الحسن الأشعري ثم خالفه ونابذه وتسنن وكان أبو علي على بدعته متوسعا في 
العلم سيال الذهن وهو الذي ذلل الكلام وسهله ويسر ما صعب منه. وكان يقف في أبي بكر وعلي أيهما 
أفضل؟ 
وقال في «وفيات الأعيان»: أخذ هذا العلم عن أبي يوسف يعقوب بن عبدالله الشحام البصري» وله في مذهب 
الاعتزال مقالات مشهورة وعنه أخذ شيخ آهل السنة والجماعة أبو الحسن الأشعري. وابنه أبو هاشم عبدالسلام 
ابن محمد الجبائي من كبار المعتزلة وإليه تنسب البهشمية منهم» وتوفي الجبائي الكبير في سنة (۰)۳۰۱۳ وتوفي ابنه = 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


ومن تبعهما إلى معنی السمیع والبصير شاهدا وغائبّا وهو اي الذي لا آفة به. 

وهذا باطل» فان الحياة ليست من الصفات التعلقة. والسمع والبصر من الصفات التعلقة 
وسلب الآفة لا اختصاص له بغیر من سلب عنه؛ ولأن الانسان يحس من نفسه کونه سميعًا بصيراء 
والعدم لا يحس؛ ولأنه لو صح ذلك. لصح أن یقال: العالم والقادر هو الحي الذي لا آفة به ول 
یقولوا به. 

وذهبت الفلاسفة إلى أن معنی الرؤية تأثير الحدقة بسبب ارتسام صورة البصر فيهاء وهم 
قولان: 

أحدهما: أن الدرك لنا نفس الثال النطبع. وهو الشيء الطابق لا في الخارج الخالي عن الادة. 

والثاي: أن المدرك لنا عين ذلك الشيء بواسطة المثال النطبع في الرطوبة الجليدية المؤدية إلى 
الحس المشترك الذي هو مركب من عضلتين مجوفتين على صورة صليب في مقدم الدماغ. 

قالوا: وأما السمع فان الصوت وما يتركب من الحروف والأصوات إذا صادمت افواء 
الراكد في الصماخ المجاور للعصبة المفروشة في أقصى الصماخ الممدودة عليه كالجلد على الطبل 
حصل فيه طنين فتشعر به القوة المدركة المودعة في تلك العصبة على رأي أو تؤديه إلى الحس المشترك 
على رأي. 

والحس الشترك على هذا الراي كحوض تصب فيه خمسة أنابيب» وهي الحواس الخمس» 
ولهذا سمي مشتركا. والنفس هي المدركة بواسطته كلوح تقرأوه. 

ومذهب أهل السنّة: أن السمع والبصر إدراكان ۴۳ لا يتوقفان إلا على وجود محل يقومان 


-آبو هاشم في سنة (۳۳۱). انظر ترجمته في «وفيات الأعيان» (۳/ ۰.۳۹۸ وترجمة ابنه عبدالسلام فيه (۲/ ۰۳۵۵ 
وسير الأعلام /١5(‏ ۱۸۳). 
ومناظرة الحبائي والأشعري أوردها السبكي في طبقاته (۳/ 0۳۵۲ وقال: هذه مناظرة شهيرة وقد حكاها شيخنا 
الذهي وهي دامغة لأجل من يقلده؛ لأن الذي يقلده يقول: إن الله لا يفعل شيا إلا بحكمة باعثة له على فعله 
ومصلحة واقعة وهي من العتزلة في هذه المسألة» فلو يدري شيخنا هذا لأضرب عن هذه المناظرة. 

(۱) اختلفوا كيف يدرك المدرك للشيء یبصره. فقال قائلون: لا يدرك المدرك للشيء ببصره الا أن يطفر البصر إلى 
المدرك فيداخله. وزعم صاحب هذا القول أن الإنسان لا يدرك المحسوس محاسة الا بالمداخلة والاتصال والمجاورة» 
وهذا قول النظام. د 


فصل في أن الله تعالى قادرا مریدا عالا 


به» واختصاص بعض الأشياء بالإدراك في حقناء إنما هو بإجراء الله عادته جخلق ذلك فيه أو عنده. 

وحجتهم أن قبول امحل للإدراك نفس له. فلو اشترط فيه شرط لزم توقف الصفة النفسية 
على شرطء وهو محال. 

وقد اعترض الإمام على من قال: إن الرؤية بسبب الانطباع بأنا نرى نصف كرة العام 
وانطباع العظيم في الصغير محال» وهذا الإلزام صحيح على من يقول: إن المدرك المثال النطبع لا 
مطابقة الخارجي» لا بالنسبة لمن يقول: إن المنطبع واسطة للإدراك. 

والزمهم الإمام أيضًا عدم رؤية الأطوال والعروض لاستحالة ارتسام هذه الأبعاد في نقطة 
الناظ واعترضه ابن التلمساني بانه آراد الانطباع بكيفية العظم» فهو من معنى ما قبله وان آراه 
مطلق الانطباع؛ لأن الناظر نقطة والنقطة لا امتداد هاء فكيف ينطبع فيها ما له امتداد. 

فيقال: نما يمتنع لو كانت كرة حقيقية بجيث لا يقابل البسيط منها إلا نقطة. 

آما إذا كان فيها انطباع مع استدارتها كالبيضة مثلاًء فلا مانع من انطباع المثال الصغير المطابق 
للكبير بحسب العادة. 

وألزم الامام أيضًا على القول بالانطباع في السمع أن لا تعرف جهة الصوت ‏ وفيه نظرء 
وأن لا تسمع الحروف وراء الجدار » وفيه أيضًا جث ‏ هذا ما يتعلق بالسمع والبصر على قول 
الفلاسفة. 


-وقال قائلون: لا يجوز على الحواس المداخلة والجاورة والاتصال. لأنها أعراض» وزعموا أن البصر محال أن 
یطفی وكذلك سائر الحواس» ولكن الرائي لا يرى الشيء إلا بان يتصل الضياء والشعاع بينه وبينه» ولا يشم 
الشيء ولا يذوقه حتى تنتقل إلى ذائقة وشامة أجزاء يقوم بها الطعم والرائحة؛ وإذا سمع الشيء فمحال أن ينتقل 
سمعه إليه أو ينتقل إلى سمعه بل يتصل الضياء والشعاع بينه وبينه من غير أن يطفر إليه ويداخله. وكذلك سمع 
الشيء من غير أن ينتقل إليه أو ينتقل سمعه إليه أو ينتقل إلى سمعه. 

وقال قائلون: محال أن تدرك الأعراض بالاتصال أو تسمع بالآذان أو تشم أو تذاق أو تلمس؛ لأنه لا يرى عنده 
إلا جسم ولا يسمع الا جسم؛ لأن الأصوات أجسام عند قائل هذا القول» وكذلك لا يذاق ويشم ويلمس عند 
قائل هذا القول إلا جسم. والقائل بهذا القول النظام. 

وقال قائلون: لا يذاق ويرى ويشم ويلمس الا جسم» وقد يسمع ما ليس بجسم» والقائل بهذا القول بعض أهل 
النظر. 

وقال قائلون: قد يجوز أن ترى الأعراض وتسمع وتشم وتذاق وتلمس. «مقالات الإسلاميين» (۲/ الاء ۷۲). 


فصل في أن الله تعالی قادزا مریدا عالا سس ۱۵ 


وذهب ابو القاسم الكعي ۴۳ » وابو الحسن البصري إلى ردهما إلى العلم بالبصرات 
والسموعات کالشهید والخبيرء فانهما برجعان إلى تعلق العلم على وجه خاص. 

وقد احتج الفخر على رد هذه القالة بانا إذا علمنا شيئًا ثم أبصرناه أو سمعناه وجدنا بين 
الحالتين تفرقة بديهية» وذلك ما يدل على أن الابصار والسماع مغایران للعلم. 

ول هذه الحجة آشرت في فصل العقيدة بقولي: الما تجده ضرورة... إلخ»» لا أني فرضت 
تأخر العلم بالشيء عن تعلق السمع والبصر به؛ والامام فرض العکس. ولا فرق في الحجة بين 
الوجهین. 

واعترض شرف الدین بن التلمساني هذه الحجة بان جرد التفرقة لا ينتج أن تكون التفرقة 
بينهما تفرقة نوعية؛ ولا آنهما نوعان خارجان عن نوع العلم وهو محل النزاع ولا مانع من رجوع 
التفرقة إلى كثرة التعلقات وقلتهاء فان البصر یتعلق بالهيئات الاجتماعية ولا یتعلق بالعلم بذلك في 
حال الغيبة. ولذلك یقال: ليس ابر كالعيان» او یقال: ما المانع من رجوع التفرقة إلى اختلاف محل 
العلمین. فعند الرژية یکون العلم حاصلاً بالقلب والعین. وعند الغيبة يبقى في القلب بخلق آمثاله 
ویعدم من العین. 

وللشیخ آبي الحسن الأشعري قولان: 

أحدهما: آنهما [دراکان يخالفان العلم بجنسهما مع مشارکتهما للعلم في آنهما صفتان 
كاشفتان يتعلقان بالشيء على ما هو عليه. 


(۱) الكعي العلامة شيخ العتزلة أبو القاسم عبدالله بن أحمد بن محمود البلخي الكعي الخراساني صاحب التصانيف 
من نظراء أبي علي الجبائي» وكان يكتب الإنشاء لبعض الأمراء» وهو أحمد بن سهل» متولي نیسابور فثار مد 
ورام الملك فلم يتم له وأخذ الكعي وسجن مدة» ثم خلصه وزير بغداد علي بن عيسى فقدم بغداد وناظر بهاء 
وله من التصانيف: كتاب القالات. وكتاب الغرر» وکتاب الاستدلال بالشاهد على الغائب وكتاب الجدل» 
وكتاب السنة والجماعة؛ وكتاب التفسير الكبير وغيرها. توفي سنة (۰)۳۲۷ أرخه المؤيد وغيره. 
وأما محمد بن إسحاق النديم فارخه سنة (۰)۳۰۹ وهذا خطا وصوابه (۳۲۹). انظر سير الأعلام (۱6/ 6۳۱۳ 
انظر ترجمته في: تاريخ بغداد (9/ ۳۸6 الأنساب (۱۰/ 54 5) المنتظم (518/5)» وفيات الأعيان (۳/ 410 
العبر »)١75/1(‏ البداية والنهاية /11١(‏ ۱۹6 الجواهر المضية (۱/ »)77/١‏ لسان الميزان (۳/ 766 - 6۲۵۲ 
شذرات الذهب (۲/ ۰۲۸۱ طبقات الأصوليين 217١ /١(‏ ۱۷۱ الكامل في التاريخ (115/8)) طبقات 
المعتزلة (۰)۸۹-۸۸ سير أعلام النبلاء (۱6/ ۳۱۳ (۲۵۵/۱۵). 


۱1۰ 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عاها 


وبهذا پثیت كونه مدرکا عند من أثبته. والتحقيق فيه الوقف لا تقدم أن التحقيق في 
نفي النقائص: الاعتماد على السمع. وقد ورد 5 السمع والبصر والکلام وم يرد ف 
الإدراك» وجزم بعضهم بنفیه لما رآه ملزوما للاتصال بالأجسام. يعني ویدخل في العلم» 
والحق أنه لا يستلزمه : 

وبا لجملة فمجموع ما فيه ثلاثة آقوال وأقربها: الوقف كما قدمنا. 


والقول الثاني: أنهما من جنس العلمء إلا آنهما لا يتعلقان إلا بالموجود العلوم» والعلم 
يتعلق بالوجود والعدوم والطلق والقید. وکلاهما مع ذلك صفتان زائدتان على علمه تعالى. 
واحتج على ذلك بما احتج به الفخر"" . 
قال ابن التلمساني: وما ذکرنا من الأشكال وارد علیه» ومن قال من العتزلة: «إنه سمیع 
بصير لنفسه»» فهو يردهما إلى العلم. 
وصار بعض المعتزلة إلى أن الباري جل وعلا عما يقول الظا مون علو كبيرا لا يرى؛ كما أنه 
لا پری؛ وهو قياس مذهبهم في اشتراط اتصال الأشعة وانبعائها من بنية خصوصة والمقابلة أو ما 
في حكمها في الرؤية» وسيأتي إن شاء الله تعالی في فصل الرژية إبطال مذهبه في ذلك باشیع قول. 
9 ص / وهذا ينبت كونه مد ركا عند من أثبته والتحقيق فيه الوقف لما تقدم أن التحقيق 
في نفي النقائص الاعتماد على السمع. وقد ورد في السمع والبصر والک لام ۰۲۳ وم يرد في 


(۱) فخر الدين الرازي محمد بن عمر بن الحسين أبو عبداه البكري الطبرستاني. قال في سير الأعلام (1؟/ ٠٠‏ 0): 
العلامة الكبير ذو الفنون فخر الدين محمد بن عمر بن الحسين القرشي البكري الطبرستاني الأصولي المفسر كبر 
الأذكياء والحكماء والمصنفين» ولد سنة (2044. 
اشتغل على أبيه الإمام ضياء الدين خطيب الري» وانتشرت تواليفه في البلاد شرقًا وغربا وكان يتوقد ذکا وقد 
بدت منه في تواليفه بلايا وعظائم وسحر وانحرافات عن السنةء والله يعفو عنه» فإنه توفي على طريقة حميدة» وال 
تول السرائر» مات بهراة سنة (70. وقد اعترف آخر عمره حيث يقول: لقد تاملت الطرق الكلامية وامنامج 
الفلسفية فما رأيتها تشفي عليلاً ولا تروي غليلاً ورأيت اقرب الطرق طريقة القرآن. انظر ترجمته في: طبقات 
السبكي (0/ 4۰-۳۳ عيون الأنباء (۳/ 5 0-1 4): النجوم الزاهرة (5/ ۰۱۹۷ ۱۹۸ الوافي بالوفيات (4/ 
7309-4 ) البداية والنهاية لابن كثير /١7(‏ 65-808). 

(۲) قال الله تعالى: ول له موی تَسحلِيمًا4 [النساء: ۸6۱6 قال ابن كثير: هذا تشريف لوسی مكف وقد قال 
الحافظ أبو بكر بن مردويه پسنده عن عبد الجبار بن عبد الله قال: جاء رجل إلى أبي بكر بن عياش فقال: سمعت 
رجلا يقرأ ماه موس ليا فقال ابو بكر: ما قرا هذا إلا افه قرات على الأعمش وق رأ الأعمش 
على یی بن وثاب وقر یی بن وثاب على آبي عبد الرمن السلمي وقر! أبو عبد الرحن السلمي على علي 
ابن أبي طالب» وقرأ علي بن أبي طالب على رسول اه له یکلا . وإفا اشتد غضب” 


فصل في أن الله تعالی قادزا مریدا عاللا سس« 


الإدراك. وجزم بعضهم بنفيه لا رآه ملزومًا للاتصال بالأجسام يعني ويدخل في العلم. والحق 
أنه لا يستلزمه. 

وباحملة فمجموع ما فيه ثلائة أقوال وأقربمًا الوقف كما قدمنا. 

© بش / الإشارة راجعة إلى دليل كونه تعالى سميعًا بصيرًا وهو كونهما كمالين في حق الحي 
زائدين على العلم للتفرقة الضرورية بين العلم وبينهما. 

وهذا العنی ثابت للإدراك؛ فيجب ثبوته عند من سلك هذه الطريق العقلي. وقد قدمنا ما في 
ذلك. ویعنون بالإدراك: إدراك اللموسات والمشمومات والذوقات "" فقولي: «وبهذا يثبت كونه 
مدركا عند من أثبته» معناه: أن دليل الإدراك عند القائلين به أن قالوا: إن الإدراكات ۳ المتعلقة 
بهذه الأشياء زائدة على العلم بها للتفرقة الضرورية بينهما كما سبق قبل في زيادة إدراك السمع 
والبصر على العلم. 

وإذا كانت زائدة على العلم لا يستغنى به عنها؛ وهي كمالات. وكل حي فهو قابل هاء فإذا 
لم يتصف بها اتصف بأضدادها وأضدادها نقص؛ لأن فيها فوت کمال. والنقص في حقه جل وعلا 
محال. فوجب أن يتصف بتلك الادراکات. زائدة على علمه جل وعلا لکن على ما يليق به جلا 
وعلا من نفي الاتصال بالأجسام» ونفي اللّذات عن ذاته العليّة والآلام. 

وهذا أجمعوا أن لفظ الشم والذوق واللمس لا يصح إطلاقه في حقه تعالى لما يؤذن به من 
الاتصالات. وتجدد الكيفيات وكل ذلك في حق من تنزه عن الحدوث في ذاته وصفاته محال. 


-أبي بكر بن عياش ول على من قرأ كذلك لأنه حرف لفظ القرآن ومعناء وكان هذا من المعتزلة الذين 
ينكرون أن يكون الله كلم موسى لس أو يكلم أحدًا من خلقه. «تفسير ابن کثبر» (۱/ ۰۵۸۷ ۵۸۸). 
(۱) اختلف الناس هل الشم والذوق واللمس إدراك للمشموم والمذوق والملموس آم لا؟ على مقالتين. 
-١‏ فزعم زاعمون أن ذلك إدراك للملموس والمذوق والمشموم. 
۲- وقال آخرون: إن ذلك ليس بإدراك للملموس والذوق والشموم. وإن الإدراك للملموس والمذوق 
والشموم غير الذوق واللمس والشم منهم الجبائي وغيره. مقالات الاسلامیین (۲/ ۳۵). 
(۲) اختلف القائلون: إن الانسان قد یفعل الادراك ختارا له في سبب الادراك فقال قائلون: سبب الادراك متقدم له 
وللفتح» وهو الإرادة الوجبة للفتح» والفتح والادراك یکونان معا 
وقال قائلون: الفتح سبب الادراك ولیس یقع إلا بعد فتح البصر. وکذلك الاحراق یکون بعد ماسة النار 
للشيء. وقال بعضهم: يجوز أن یکون اعتماد الجفن الأعلى على الجفن الأسفل لارتفاع غيره» وهو الذي یوجب 
الادراك وليس يوجب الفتح قبله؛ وليس يقع الفتح قبله. وقالت طائفة أخرى غير هذه الطائفة: الفتح سببه, 
ومعه يقع لا قبله ولا بعده. مقالات الإسلاميين (۲/ ۰۷۰ ۷۱). 


فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا 


وإنما الادراك التنازع في إثباته في حقه تعالى آمر وراء الشم اتف ای 

ولیست هذه الثلائة نفس الادراکات ولا لازمًا عقليًا هاء وإنما هي في حقنا اسباب عادية» 
يخلق جل وعلا معها الإدراك غالبًا. 

ويدل على أن الإدراك آمر زائد عليها آنك تقول: «شممت التفاحة فلم أجد ها رياه وكذا 
«لست وذقت فلم اجد» ولو كان الإدراك ۳" غير زائد عليها لكان هذا اللفظ متناقضا. 

ولا اعتقد بعض العلماء الملازمة العقلية بين الادراك وبينها أو إيهام ذلك منع أيضًا إثبات 
هذه الإدراكات له جل وعلاء وجعل الاحاطة متعلقاتها داخلا في علمه تعالى. 

وإلى هذا القول أشرت بقولي: «وجزم بعضهم بنفيه». أي بنفي الإدراكات المتعلقة 
بالمشمومات والمذوقات والملموسات - يعني: ويستغنى عنه بالعلم. 

وقولي: الما رآه ملزومًا للاتصال». هذه حجة الناني. 

وقوله: (والحق أنه لا يستلزمه) اي: الادراك لا يستلزم الاتصال بالأجسام لما عرفت أن 


(۱) قال النابلسي: اعلم أن جميع الحوادث وامحسوسات والعقولات والوهومات والمتخيلات ممن كان وما يكون ما 
هو كائن إلى الأبدء ما قام وثبت بنفسه» ولا يقوم ويثبت بنفسه ولا هو قائم وثابت بنفسه. وإنما هو محتاج 
ومفتقر إلى الوجود ليقوم ويثبت به كما هو مشاهد معلوم؛ ووجوده الذي هو قائم وثابت به مشاهد معلوم 
بديهي» والخلق والتقدير والتصوير والتكوين إنما هو واقع على جميع الحوادث الذکورة لا على ذلك الوجود 
الذي هو قيوم مثبت لجميع الحوادث؛ ولا يصح أن يكون الوجود ملوقًا كما أن جميع الحوادث خلوقة لأن 
الخلوقات ما وقع عليه خلق الخالق وتقدير المقدور وتكوين المكون بعد» إن لم يكن كذلك ولا يصح أن يكون 
الوجود وقع عليه إيجاد الموجود بعد إن لم يكن كذلك» فيلزم عليه أن يكون عدمّاء فيصيرًا وجودًا. النابلسي في 
كتاب «الوجود» (ص۳۷) - من تحقيقنا - طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) يتم الانتقال من الوعي ا حسي إلى الإدراك الحسي عن طريق الطابع اجرد للوعي الحسي الذي لاحظناه الآن تواء 
فلما كان هذا الطابع مجردا فهو غير حقيقي وناقص معیب. ويشكل هذا النقص الجدل الذي ينقلنا إلى الإدراك 
الحسي ذلك لأن الوعي الحسي يبرز تناقضًا داخليًا على النحو التالي: إنه بينما يستهدف إدراك هذا الوعي به 
نجد آن هذا الأخير الذي یذعی الوعي أنه يعرفه يتحول إلى شيء لا معنى له؛ ولا يمكن معرفته وغير موجود. إنه 
يزعم أن هذا أو أنه وحدة حسية معزولة ولا ترتبط بغيرها ولا يتوسطها شيء على الاطلاق. انظر هيجل (۲/ 
006536 


فصل في أن الله تعالى قاقزا مرزييدا عاللا ۱ 


الإدراك أمر وراء الاتصال ۲ والاتصال يشترط فيه بالنسبة إلينا عادة لا عقلاً. 


وقولي: «والتحقيق فيه الوقف». أي الإدراك بمعنى لا ندري أهو ثابت له تعالى زائدًا على 
علمه أم لا؟ فنترك الجزم بأحد الأمرين لعدم ظهور دليله. 
وهذا القول مختار «القترح» وابن التلمساني. وحجتهما ما أشرنا إليه بعد. وهو: أن التحقيق 
عندهما في نفي النقائص الاعتماد على دليل السمع. 
وقد ثبت في السمع والبصر والکلام. كما قدمنا فيهاء ولم يثبت في هذا الإدراك» فوجب 
الوقف عن إثباته ونفيه. 
و فد و 
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(۱) اختلفوا في الإدراك من وجه آخر: فقال بعضهم: محله القلب» وهو علم بالدرك ولیس في الحدقة إلا نتصاب 
العين حيال المدرك إذا قابله بها الانسان أو القلب [ذا قابلها وسمی بعضهم هذا الفعل رؤية» وقال بعضهم: بل 
الرؤية والادراك واحد وفي العين يكون» وهو غير العلم وقالوا في إدراك سائر الحواس على هذا النحو. 
وقال بعضهم: الإدراك يكون في بعض الحدقة وهي جنسه؛ والعلم في القلب دون غیره وقالوا في سائر الأجناس 
كقوهم في هذا. 
واختلفوا في الإدراك هل يجوز أن يكون فعلاً للشيء الذي أدركه المدرك؛ على مقالتين» فقال أكثر المتكلمين: لا 
يجوز أن يكون الإدراك فعلاً للشيء الذي أدركه المدرك. 
وقال قائلون: قد يكون الإدراك فعلاً للشيء الذي أدركه كالرجل يكون فاتحا لبصره فيرد عليه الشيء فيرا 
فالرؤية فعل للوارد. مقالات الإسلاميين (۲/ ۰۷۲ ۷۳). 


۱۹ 


فصل في ملازمة معاني الصفات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 
فصل 


ثم نقول: يتعين أن تکون هذه الأوصاف السبع تلازمها معاني تقوم بذاته تعالى» 
فیکون قادرًا بقدرة» مریذا بارادة" ثم كذلك إلى آخرها. 


فصل 

© ص/ ۸ نقول: يتعين أن تکون هذه الأوصاف السبع تلازمها معاي تقوم بذاته تعالى 
فیکون قادرا بقدرق مريدًا بارادق ثم كذلك إلى آخرها. 

© ش/ يعنى بالأوصاف السبع: ما ذکر قبل من کونه تعال قادرًا إلى متکلما ”. 

وإنما لم يعدها ثمانیا بزيادة کونه مدركا لما رای من التنازع في هذه الصفة الثامنة. ولا نقل أن 
التحقيق فيها الوقف. وأما کونه قدیا وباقيّاء فقد تقدم ما في ملازمتهما لصف القدم والبقاء. 

واعلم أن هذه الصفات السبع التي فرغ من برهان ثبوتها تسمى لأجل ملازمتها معاني آخر 
هي علل فا صفات معنوية» وأحوالاً معنوية نسبت إلى العاني التي هي عللها فكونه قادرًا علته 
القدرة» وكونه مريدًا علته الإرادة» وكونه عانًا علته العلم ”". وهكذا إلى آخرها. 


(۱) قال الغزالي في العلم بصفات الله: الأصل الرابع: العلم لكونه تعالی مريدًا لأفعاله فلا موجود إلا وهو مستند إلى 
مشيئته وصادر عن إرادته فهو البدی المعيد والفعال لما یرید» وكيف لا يكون مريدًا وكل فعل صدر منه أمكن أن 
يصدر منه ضده؟ وما لا ضد له أمكن أن يصدر منه ذلك بعينه قبله أو بعده» والقدرة تناسب الضدين والوقتين 
مناسبة واحدة فلابد من إرادة صارفة للقدرة إلى أحد المقدورين. إحياء علوم الدين للغزالي (۱/ .)١١9‏ 

(۲) اختلفت المعتزلة في كلام الله سبحانه هل هو جسم آم ليس بجسم؟ وني خلقه على ستة أقاويل: 
فالفرقة الأولى منهم يزعمون أن كلام الله جسم وأنه خلوق وأنه لا شيء الا جسم ر 
والفرقة الثانية منهم: يزعمون أن كلام الخلق عرضء وهو حركة؛ لأنه لا عرض عندهم إلا الحركة وأن کلام 
الخالق جسم وأن ذلك الجسم صوت مقطع مؤلف مسموع وهو فعل الله وخلقه؛ وإما يفعل الإنسان القراءة 
والقراءة حركة» وهي غير القرآن» وهذا قول النظام وأصحابه. وأحال النظام أن يكون كلام الله في أماكن كثيرة 
أو في مكانين في وقت واحد. وزعم أنه في المكان الذي خلقه الله فيه. مقالات الإسلاميين. (۱/ ۰۲۹۷ ۰6۲۱۸ 

(۳) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل الثامن: أن علمه قديم فلم يزل عالما بذاته وصفاته وما يحدثه من 
خلوقانه. ومهما حدثت المخلوقات لم يحدث له علم بها بل حصلت مكشوفة له بالعلم الأزلي إذ لو خلق لنا 
علم به بقدوم زيد عند طلوع الشمس ودام ذلك العلم تقديرًا حتی طلعت الشمس لكان قدوم زيد عند طلوع 
الشمس معلومًا لنا بذلك العلم من غير تجدد علم آخر فهكذا ينبغي أن يفهم قدم علم الله تعالى. 
الأصل التاسع: إن إرادته قديمة وهي في القدم تعلقت بإحداث الحوادث في أوقاتها اللائقة بها على وفق سبق 
العلم الأزلي إذ لو كانت حادثة لصار محل الحوادث» ولو حدثت في غير ذاته لم يكن هو مریذا لها كما لا تکون- 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


وتسمی هذه العلل اللازمة للمعنوية صفات المعاني» فالعنوية صفات ثابتة للذات لا تتصف 
بوجود ولا عدم معللة بجعت قاذم بالذات وعللها صفات موجودةقئمة بالذات موجیة فا حکنا 
وهي تلك الصفة العنوية. 

هذا كله على القول بصحة الواسطة بين الوجود والعدم. 

وأما على القول بنفیها فليس ثم إلا الذات وصفات العاني الوجودية؛ ولا معنی عندهم 
لكونه عانًا وقادرًا إلا قيام العلم والقدرة به فلا حال عند هؤلاء لا معنوية ولا نفسية. 

وبا جملةء فالمتكلمون على فريقين فريق ينفي الحال» وفريق يثبتهاء وحقيقة احال صفة إثبات 
لا تتصف بالوجود ”' ولا بالعدم فالقائلون بنفي الأحوال كالشيخ آبي الحسن الأشعري وكثير من 
امحققين ليس عندهم من الصفات الا صفات المعاني. 

والقائلون بثبوت الحال كالقاضي وإمام الحرمين يقسمون الصفات ثلاثة أقسام: نفسية» 
ومعنوية؛ ومعان. 

ووجه الحصر أن المتحقق إما أن يتحقق باعتبار نفسه أو باعتبار غيره. 

الأول: الوجودية. 

والثاني: الحال» وهو إما أن يكون الغير الذي تحقق به ذات موصوفة أو معنی يقوم 
کوصوفه. 


-انت متحركا بحركة ليست في ذاتك» وکیفما قدرت فیفتقر حدوثها إلى إرادة اخری وکذلك الارادة الا خری 
تفتقر إلى أخرى ویتسلسل الأمر إلى غير نهاية» ولو جاز أن يحدث إرادة بغير إرادة لجاز أن يحدث العام بغير 
إرادة. إحياء علوم الدين للغزالي (۱/ ۱۱۰). 

(۱) قال النابلسي: اعلم بأنك إذا سمعتنا نقول إن الوجود هو الله تعالى فلا تظن آننا نريد بذلك أن الموجودات هي 
الله تعالى» سواء كانت الموجودات محسوسات أو معقولات. وإنما نريد بذلك أن الوجود الذي قامت به جميع 
الموجودات هو الله تعالى فان من أسمائه الحي القیوم. وأخبر تعالى أن السموات والأرض قائمة بامره» ولا شك 
أن الوجود الحق سبحانه وتعالى ظاهر باطن فهو ظاهر لكل بصر ولكل بصيرة» وباطن أيضًا عن كل بصر وکل 
بصيرة» فمن حيث هو ظاهر تراه البصائر والأبصار» ولا تعلمه ولا يحيطون به علماء ومن حيث هو باطن تعلمه 
العقول والأفكار من غير أن تراه فهو ظاهر بذاته. وباطن بأسمائه وصفاته» لأن ذاته حقيقة حقة مطلقة 
بالاطلاق الحقيقي عن جيع القيود حتی عن قيد الإطلاق. انظر النابلسي في كتاب «الوجود؛ (ص۰۱۹ ۲۰). 


اد لل فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


الأول: الحال النفسية. والثاني: احال المعنوية» وجعلها بعض التاخرین ستة أقسام ضم إلى 
هذه الثلائة ثلائة أخرى وهي: السلبية والفعلية والجامعة لجميع هذه الا قسام. 

وفم في تعریف هذه الا قسام عبارات. 

آما الصفات السلبية: فقالوا: إنها عبارة عن كل ما تنع أن یوصف به الباري جل وعلا. 

والتحقیق: آنها عبارة عن نفي كل ما يمتنع.... إلخ. وذلك کسلب الشريك والجسمية ۲ 
والعرضية. ونحو ذلك. وقد تکون بعض السلوب جائزة في حقه تعالی. 

ومنهم من يعبر عنها باحدوث وذلك کعفوه تعالی وحلمه بعد الجناية» فإنه عبارة عن إسقاط 
العقوبة مع تحقیق الجناية. 

وآما الصفات النفسیة: فقیل: إنها عبارة عن كل حال تلبت للذات غير معللة. 

وقیل: هي کل صفة إثبات للذات من غير معنی زائد على الذات. 

وقیل: هي کل صفة ثبوتية زائدة على الذات لا يصح توهم انتفائها مع بقاء الذات الوصوفة 
بها. وهي في الحقيقة راجعة إلى شيء واحد ويمثلون النفسية بکونه واجب الوجود "۳" أزليًا أبديا وفیه 
نظر. 


(۱) المجسمة فرقة یقولون: إن الله جسم حقيقة» وحجتهم في ذلك أن كل معقول هو إما جسم أو عرض» فلما بطل 
أن يكون تعالى عرض ثبت أنه جسم. وقالوا: إن الفعل لا يصح إلا من جسم» والباري تعالى فاعل فوجب أنه 
جسم. واحتجوا بآيات من القرآن فيها ذكر اليد واليدين والاٍيدي والعين والوجه وال جنب وأن الله يجيء ويأتي 
ويتجلى للجبل. وبأحاديث فيها ذكر القدم واليمين والرجل والأصابع والتنزيل. وقالوا: هو مركب من لحم 
ودم. کمقاتل بن سليمان وغيره» وقيل: هو نور يتلألأ كالسبيكة البيضاء» وطوله سبعة آشبار من شبر نفسه» 
ومنهم من يبالغ ويقول: إنه على صورة إنسان» وقيل: صورته شاب أمرد جعد قططء وقيل: هو شيخ أسمط 
الرأس واللحية. تعالى الله عن ذلك علوا كبيرًا. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۳4۰ 11"). 

(؟) قال ابن سينا: إن واجب الوجود يجب أن يكون ذائا واحدة» وإلا فليكن كثرة ويكون كل واحد منها واجب 
الوجود فلا خلو إما أن يكون كل واحد منها في المعنى الذي هو حقيقته لا يخالف الآخر ألبتة أو يخالفه. فإن كان 
لا خالف الآخر في المعنى الذي لذاته بالذات ويخالفه بأنه ليس هوء وهذا خلاف لا محالة» فيخالفه في غير العنی؛ 
وذلك لأن المعنى الذي هو فيهما غير مختلف وقد قارنه بشيء به صار هذا أو في هذا أو قارنه نفس أنه هذا أو في 
هذاء ولم يقارنه هذا القارن في الآخرء بل ما به صار ذاك ذاك أو نفى أن ذاك ذاك وهذا تخصيص ما قارن ذلك 
المعنى وبينهما به مباينة. فإذن كل واحد منهما يباين الاخر به وليس يخالفه في نفس المعنى فيخالفه في غير المعنى. 
انظر «الإلهيات» لابن سينا (۱/ 4۳). 
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والتحقیق: رجوع هذه الصفات إلى السلب. وقد سبق ذلك. والمحققون يرون أن الصفات 
النفسية ل يعرف منها في كتب الكلام شيء. ولو عرفنا هذا لكنا قد عرفنا الذات ولا یعرف الله إلا 
الله. 

وأما الصفات المعنوية: فهي عبارة عن كل حال ثبتت للذات معللة بمعنى قائم بالذات. 

وقيل: هي كل صفة لازمة للذات لا جعل معنى قائم بالذات. 

وأما صفات المعاي: فهي عبارة عن كل صفة ۲ قائمة بموصوف موجبة له حكمًا. 

وقيل: هي المعاني الموجبة للاحوال. فبين العاني والمعنوية تلازم عند أهل السنة تلازم العلة 
ومعلوها. 

وأما صفات الأفعال: فهي عبارة عن صدور الآثار عن قدرته وإرادته جل وعلا. 

وأما الصفات الجامعة لجميع الأقسام: فهي عبارة عن كل صفة تدل على معنى يندرج فيه 
سائر الأقسام الستة. 

ومثال الصفات العنوية: كونه عائًا قادرا مريدًا حيًا إلى آخرها. 

ومثال صفات العايي: العلم والقدرة والارادة والحياة إلى آخر الصفات السبع أو الثمان. 

ومثال صفات الأفعال: خلق الله جل وعلا رزقه وإحسانه. 


ومنهم من يمثلها بالأسماء الدالة عليها؛ کاخالق ۳" والرازق والحيي والمميت. 


(۱) نفى المعتزلة في مبدأ التوحيد عندهم الصفات. فإثبات صفات أزلية قديمة لله زائدة على ذاته يجعل الصفة تشارك 
الذات في القدم الذي هو أخص أوصاف الذات. والاشتراك في الأخص يوجب الاشتراك في الأعم وهذا يعني 
المائلة» أي: أنها تصير آهة إلى جانب الذات الإلهية وذلك شرك. 
ویقول: أبو الحسين الخياط المعتزلي في كتابه «الانتصار»: إن الله تعالی لو كان:عالًا بعلم فإما أن يكون ذلك العلم 
قديًا أو يكون محدئاء ولا يمكن أن يكون قديًا؛ لأن هذا يوجب وجود اثنين قديمين» وهو تعدد وهو قول فاسد» 
ولا يمكن أن يكون علمّا محدئا؛ لأنه لو كان كذلك يكون قد أحدثه الله إما في نفسه أو في غيره أو لا في محل فان 
كان أحدثه في نفسه أصبح محلاً للحوادث. وما كان محلاً للحوادث فهو حادث. وهذا محال وإذا أحدثه في غيره 
كان ذلك الغير عالم بما يجعل منه دونه ولا يعقل أن يكون احدثه لا في محل؛ لأن العلم عرض لا يقوم ال في 
جسم» فلا يبقى الا حال واحد. وهو أن الله عالم بذاته. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۳۵۸ ۳۵۹). 

(۲) الخالق: المقدّر؛ وحمل المفسرون قوله تعالى: لقَتَبَارَكَ آله أَحْسَنُ أَلخلقينَ» على معنى التقدير. انظر «سلاح 
المؤمن؛ (4۸0) ولنا «غتصر سلاح المؤمن» - طبعة دار الكتب العلمية. 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


ومثال الصفات الجامعة: عزة الله تعالى وجلاله وعظمته وکبریاژه ونحو ذلك”". 

ومن الحققين من يُقسّم صفات الباري تعالى باعتبار آخر غير ما سبق إلى قسمین: 

* إلى إضافات لا وجود ها في الأعيان» كتعلق العلم والقدرة والإرادة» وهذه متغيرة متبدّلة. 

* وال حقيقته» كنفس العلم والقدرة والإرادة» وهذه قديمة لا تتغير ولا تتبدل. 

تنبيه: احتج القائلون بإثبات الأحوال وأنها واسطة حقيقة بين الوجود والعدم: بأن الوجود 
مشترك زائد على الاهية لیس موجود؛ وال تساوى وجوده ووجود غيره» فيزيد وجوده. فننقل 
الکلام إلى هذا الوجود الثاني ثم کذلك؛ ويتسلسلء ولا عدوم ولا لاتصف الشيء بنقیضه إذ 
العدوم نقیض الوجود فکیف یکون صفة '' لم. فإذن تعين أنه واسطة؛ وهو الطلوب. 

وایضا السواد يشارك البباض في اللونية ویخالفه في السوادية فیتغایران ضرورة مخالفة ما به 
التمایز لا به التشارك. 

وإما أن يوجد هذان الوصفان للسواد؛ فیلزم قیام العرض بالعرض أو بعدما فیترکب 
الوجود من العدوم. 


(۱) الصفاتية: هم من السلف. کانوا يثبتون لله تعالى صفات آزلية من العلم والقدرة والحياة والارادة والسمع والبصر 
والکلام والجلال والاکرام والجود والانعام والعزة والعظمة. ولا یفرقون بين صفات الذات وصفات الفعل؛ بل 
یسوقون الکلام سوقا واحداء وکذلك يثبتون صفات خبرية مثل الیدین والوجه ولا بژولون ذلك إلا آنهم 
یقولون: هذه الصفات قد وردت في الشرع فنسمیها صفات خبرية. ولا كانت المعتزلة ینفون الصفات» والسلف 
یثبتون سمي السلف صفاتية» والعتزلة معطلة. 
وبالغ بعض السلف في إثبات الصفات إلى حد التشبيه؛ واقتصر بعضهم على صفات دلت الا فعال علیها وما 
ورد به الخبر» فافترقوا فرقتین» فمنهم من أوّل الصفات على وجه يحتمل اللفظ. ومنهم من توقف في التأویل؛ 
وقال: عرفنا مقتضی العقل أن الله تعالى لیس کمثله شيء فلا يشبه شيئًا من الخلوقات ولا يشبهه شيء منها. 
وقطعنا بذلك. إلا آننا لا نعرف معنی اللفظ الوارد مثل قوله تعالی: «آَلرّحْمَنُ عَلی لش آسیَوی4 أو قوله 
حلفت بِيَدَىّ» أو وجا رلک إلى غير ذلك» ولسنا مکلفین بمعرفة تفسير هذه الآيات بل التکلیف ورد 
بالاعتقاد بأنه لا شريك له ولیس كمثله شيء. موسوعة الفرق والجماعات (۲۷۲۰۲۷۵). 

(۲) اختلف أصحاب الصفات من صفات الباري هل هي قديمة أو محدثة؟ على مقالتين: قال قائلون: إن صفات 
الباري قديمة. وقال قائلون: إذا علمنا آن الباري قديم بصفاته استغنينا عن أن نقول: إن الصفات قديمة. وقالوا: 
لا یقال: إن الصفات قدية ولا يقال: إنها محدثة. مقالات الإسلاميين (۱/ ۲۵۲). 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی + ۱۹۹ 


وزاد الأول بان الوجود عين ذات الوجود ۲" وتمييزه عن غيره سلب فلا تسلسل. والثاني 
بتجویز القيام» وفیه نظر. 

قال بعض الشیوخ من نصر القول بثبوت الاحوال: إن القول بنفیها یسد باب التعلیل 
وامحدود والقدمات الكلية في الأدلةء وهو ظاهر. والسألة ها تعلق بمسألة أصولية وهي کون العموم 
هل هو من عوارض العنی آم لاء فعليك بها. 

وإذا عرفت هذا کله؛ مقصودنا من هذا الفصل: إقامة البرهان على ثبوت صفات العاني له 
جل وعلاء والرد على العتزلة المنكرين هما" مع موافقتهم على وجوب کونه جل وعلا قادرا 
ومريداء عالًا حي إلى آخرها. 


(۱) قال النابلسي في كتاب الوجود: اعلم أن الفرق بين الوجود والموجود عندنا أمر لازم متعين فان الموجودات كثيرة 
مختلفة والوجود واحد لا يتعدد ولا يختلف في نفسه وهو عندنا حقيقة واحدة لا تنقسم ولا تتجزأ ولا تتعدد 
بتعدد الوجودات. والوجود أصل والموجودات تابعة له. صادرة منه قائمة به وهو المتحكم فيها با يشاء من 
التغيير والتبديل. معنى الوجود شيء له الوجود؛ لأنه هو عين الوجود وكل منا إنما هو في وحدة الوجود لا في 
وحدة الوجود فان الوجود ليس واحدا بل فيه الكثرة كما قال تعالى: وکا إِذْ کم قليلاً لک 
[الأعراف: ۸۱]. 
واعلم آننا لم نرد بقولنا: «إن الوجود هو الله تعالى» إطلاق لفظ الوجود على الله تعالى حتى يقال لنا: إن أسماء 
الله تعالى توقيفية أو غير توقيفية على حسب الخلاف الواقع في السألة عند علماء الكلام» وهل ورد في الأسماء 
الإهية لفظ الوجود أو لم يرد وإما أردنا عبارة توصيلية تخرج الأفهام عن إرادة المعاني التحليلية فیحصل 
الانفصال عن معتقد الفرقة الخيالية التصورية العابدين لصور خيالاتهم وعقوهم. انظر كتاب «الوجود؛ 
للنابلسي (ص ۰۲۷ ۲۸) - من تحقيقنا - طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) في نفي صفات الله عند المعتزلة: قال في «الملل والنحل»: فالذي يعم طائفة العتزلة من الاعتقاد القول بأن الله 
تعالى قديم» والقدم أخص وصف ذاته» ونفوا الصفات القديمة أصلاًء فقالوا: هو عالم بذاته» حي بذاته» لا بعلم 
وقدرة وحياة» هي صفات قدية ومعان قائمة به؛ لأنه لو شاركته الصفات في القدم الذي هو أخص الوصف 
لشاركته في الإلمية» واتفقوا على أن كلامه محدث مخلوق في محل وهو حرف وصوت كتب آمثاله في المصاحف 
حكايات عنه فاینما وجد في ا محل عرض فقد فنى في الحال» واتفقوا على أن الإرادة والسمع والبصر ليست 
معاني قائمة بذاته لكن اختلفوا في وجوه وجودهاء وحامل معانيها واتفقوا على نفي رؤية الله تعالى بالأبصار في 
دار القرار» ونفي التشبيه عنه من كل وجه جهة ومکائا وصورة وجسمًا وتميرًا وانتقالاً وزوالاً وتغيرا وتأثراء 
وأوجبوا تأويل الآيات التشابهة فيهاء وسموا هذا النمط توحيدًا. «الملل والنحل» لابن حزم (۱/ ۱۰۰). 


۷۰ فصل في ملازمة معاني الصفات السبع لها وأنها قائمة بذانه‌تعالی 


قالوا: وهذه الا وصاف واجبة له تعالی لذاته لا لعنی ملازم لها یقوم بذاته جل وعلا كما في 
حقنا. واستثنوا من ذلك کونه تعالی متكلماء فوفقوا على أنه تعالی متکلم بکلام» ولکن خالفوا آهل 
السنة في معنی الکلام ۲۳ الثابت له تعالی» فهم جعلوه حروفا واصوائا يخلقها جل وعلا في محل من 
الأجرام يتكلم بها ولا يقوم به هذا الکلام عندهم؛ لأنه لا یکون إلا حادئاء وقیام احوادث بذاته 
محال فمعنی کونه متكلما عندهم أنه خالق للکلام في غيره. وجاء‌هم هذا الفساد من حصرهم 
الكلام في الحروف والأصوات. وسياتي تحقیق القول معهم في ذلك إن شاء الله. 

واستثنى معتزلة البصرة ۲ أيضًا كونه جل وعلا مريدًا فقالوا: مريد بإرادة حادثة لاني حل؛ 
فالزموا في ذلك ثلاثة أمور كلها مستحيلة: 

أحدها: تجدد الأحوال الحادثة على الأزلي جل وعلاء وذلك يفضي إلى حدوث من وجب 
قدمه. وقد تقدم بسط ذلك في حدوث العالم. 

والثاني: قيام المعنى بنفسه» وهو محال. 

والثالث: عود حكمه إلى ما لم تعم به مع نفي اختصاصه به» وهو محال. 

والزموا أيضًا الفة اصلهم في نفي صفات العاني من حيث ۸ یقولوا: مريد لنفسه» كما 


(۱) اختلفت العتزلة في كلام الله سبحانه هل هو جسم ام لیس بجسم وني خلقه على ستة آقاویل: الفرقة الأولى منهم 
یزعمون أن کلام الله جسم وأنه خلوق وأنه لا شيء إلا جسم. والفرقة الثانية: منهم یزعمون أن کلام الخلق 
عرض» وهي حركة؛ لأنه لا عرض عندهم إلا الحركةء وأن کلام الخالق جسم وآن ذلك الجسم صوت مقطع 
مؤلف مسموع وهو فعل الله وخلقه وإنما یفعل الانسان القراءة؛ والقراءة الحركة» وهي غير القرآن وهذا قول 
النظام واصحابه. واحال النظام أن يكون کلام الله في أماكن كثيرة أو في مكانين في وقت واحد. وزعم أنه في 
المكان خلقه الله فيه» والفرقة الثالثة من المعتزلة: يزعمون أن القرآن تلوق لله» وهو عرض. وأبوا أن يكون 
جسمًا وزعموا أنه يوجد في أماكن كثيرة في وقت واحدء إذ تلاه تال فهو يوجد مع تلاوته وكذلك إذا كتبه كاتب 
وجد مع كتابته وكذلك إذا حفظه حافظ وجد مع حفظه. فهو يوجد في الأماكن بالتلاوة والحفظ والكتابة» ولا 
يجوز عليه الانتقال والزوال وهذا قول آبي امذیل وأصحابه. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۰۲۲۷ ۲۱۸). 

(۲) آشهر معتزلة البصرة: واصل بن عطاء وأبو عثمان عمرو بن عبيد» وأبو امذیل محمد بن الهذيل» وأبو إسحاق 
إبراهيم بن سيار النظام» وأبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ؛ ومحمد بن عبد الوهاب الجبائي» وهشام الفوطي» 
وعباد بن سلیمان وأبو يعقوب يوسف بن عبد الله الشحام وغيرهم. انظر «موسوعة الفرق والجماعات» 
(ص۳۱۱). 


فصل في ملازمة معاني الصمات السبع لها وأنها قانمة بذاته تعالی ۱۷ 


قالوا: قادر لنفسه. وعالم لنفسه بإرادة ‏ فاجابوا بالفرق وقالوا: إنه لو كان مريدًا لنفسه 
كما يقول: عام مثلاً لنفسه» لعم بمريديته کل مکن. 
وأصلهم خروج كثير من الممكنات كالمعاصي ونحوها عن كونها مرادة لله تعالى أن يكون في 


وما تخيلوه في ذلك باطل؛ إذ إرادته تعالى عامة التعلق بكل ممكن على ما يأتي برهانه. 


وتحكمهم بأن اي ا يعم لا يخفى فساده. وهم قد نقضوه في القادرية» فانهم 
زعموا أنه تعالى قادر لنفسه مع أن أفعال العباد الاختيارية غير مقدورة عندهم لله تعالى عما 


یقول الظالون علوا كبيرًا. 
وأيضًا يلزمهم في حدوث الارادة التسلسل من حيث نها حادثة تختص بوجود بدلا عن 
العدم وزمان معين بدلا عن غيره» فتفتقر إلى إرادة حادثة كما افتقرت سائر امحوادث إليها 
ثم ننقل الكلام إلى تلك الارادة فيلزم فيها ما لزم في الأولى» وهكذا آبدا. 


(۱) الإرادة متناهية» وعلى الرغم من أنها إيجابية وتسعى إلى تغيير العالم فإنها لا تزال تنظر إليه على أنه معطى من 
الخارج؛ أو على أنه مادة موجودة بالفعل تمارس فيها نشاطهاء أعني: أن العالم لا يزال وجودا غریبا يواجهها 
با او مو ب 
د ااهل موسر هو عامل زره ۳ ا فخ اد يكوه هر عامل انكر الشاملة . أعني 
هو الذات العرفة المتناهية بما في ذلك الإرادة لم تصل بعد | ل وجنهة النظر الى تربظط بين الذاات والوضوع في 
هوية مطلقة وهي وجهة النظر التي لن تتحقق إلا في مقولة الفكرة المطلقة وحدها. انظر «هيجل» الجلد الثاني 
( ۰۳۹۹ 4۰۰). 

(۲) تقول العتزلة: إن الله تعالى ليس له في إكساب العباد ولا امحیوانات صنع ولا تقديرء لا بایجاد ولا بنفي وأن 
الانسان يمتلك الاختیار وحرية الارادة في آفعاله» ذلك لأن القول بان الانسان مجبر في آفعاله يستلزم حسب 
رآیهم نسبة الظلم إلى الله تعالى» فما كان تعالی لیحاسب ویعاقب العبد على فعل شيء آجبره على فعله. 
ویقول ثمامة بن شرس -احد زعماء العتزلة- في بیان هذه العقيدة: لا تخلو آفعال العباد من ثلائة آوجه: ما 
كلها من الله ولا فعل لحم لم یستحقوا ثوابًا ولا عقابًا ولا مدحًا ولا ذماء أو تکون منهم ومن الله وجب الماح 
وكتاب «المنية» والأمل لابن المرتضىء وانظر «تاريخ المعتزلة» (ص ۰4۳ .)٤٤‏ 


فصل في ملازمة معاني الصفات السبع لها وأذها قائمة بذانه تعالی 


وغذا قال مشایخنا: إن كل صفة له تعالى یتوقف الفعل علیها ولا يصح ثبوته بدونها فالقول 
بحدوثها يؤدي إلى التسلسل. 

وأما ما أجابوا به من ال حوس الذي لا يتخيله عاقل وهو أن الإرادة لا تراد كما أن الشهوة لا 
تشتهى ظاهر الفساد لکل؛ (لا ظن)”'' ؛ فان الارادة ”" الحادثة فيها دلالة الافتقار إلى إرادة آخری» 
والدليل القطعي يستحيل وجوده بدون مدلوله؛ والشهوة لا دليل على افتقارها إلى شهوة آخری؛ 
بل يجوز أن تشتهى وأن لا تشتهى» وقد وقع في العادة الأمران» فالشهوة مما يجوز أن تتعلق بها 
الشهوة والإرادة الحادثة ما يجب أن تتعلق بها الارادة فظهر الفرق. 

ثم يلزمهم أيضًا قيام امحوادث بذاته تعالى؛ إذ الإرادة الحادثة وان لم يقولوا بقيامها بذاته جل 
وعلاء فقد قالوا بقيام أحواها الحادثة بذاته تعالى» ولا فرق في الدلالة على الحدوث بين تجدد 
الأحوال العنوية الحادثة على الذات وبين تجدد معانيها. 

وذهب الكعي والنجار”” واتباعهما إلى إنكار هذه الصفة أصلاًء وتاولوا كونه مريدًا لما ورد 


السمع بإطلاقه . 


)١(‏ كذا بالأصل. 

(۲) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: الأصل الرابع: العلم بكونه تعالى مریذا لأفعاله فلا موجود إلا وهو 
مستند إلى مشيئته وصادر عن إرادته فهو المبدئ المعيد والفعال لما يريدء وكيف لا يكون مريدا وكل فعل صدر 
منه أمكن أن يصدر منه ضده؟ وما لا ضد له أمكن أن يصدر منه ذلك بعينه قبله أو بعده. والقدرة تناسب 
الضدين والوقتين مناسبة واحدة» فلابد من إرادة صارفة للقدرة إلى أحد القدورین» ولو أغنى العلم عن الإرادة 
في تخصيص العلوم حتى يقال: إنما وجد في الوقت الذي سبق بوجوده لجاز أن يغني عن القدرة حتى يقال: وجد 
بغير قدرة لأنه سبق العلم بوجود فيه. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ .)1١9‏ 

() النجار: هو الحسين بن محمد النجار وكان من متكلمي الجبرة» قال: إن أعمال العباد مخلوقة لله وهم فاعلون اء 
وأنه لا يكون في ملك الله سبحانه إلا ما يريده؛ وأنه لم يزل مريدًا أن يكون في وفته ما علم أنه يكون في وقته 
مریذا أن لا يكون ما علم أنه لا يكون» وقال: إن الاستطاعة لا يجوز آن تتقدم الفعل؛ وأن العون من الله يحدث 
في حال الفعل مع الاستطاعة؛ وأن لكل فعل استطاعة تحدث معه إذا حدث ولا تحدث الاستطاعة الواحدة 
فعلین. وأن الاستطاعة لا تبقى وني وجودها وجود الفعل وفي عدمها عدم الفعل واستطاعة الإيمان توفيق 
وتسديد وفضل ونعمة وإحسان وهدى واستطاعة الكفر ضلال وخذلان وبلاء وشرء والمؤمن مهتد وفقه الله 
وهداه والکافر غذول خذله الله واضله وطبع على قلبه» ول يهده. ول ينظر له وخلق کفره» و م يصلحه؛ ولو 
نظر له واصلحه لكان صالا. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۳۹۰ ۰۳۹۱ 
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فقال الكعي”": معناه بالنسبة إلى افعاله أنه خالقها ومنشوها. وبالنسبة إلى أفعال عبیده: أنه 
اش 

وقال النجار: معنی کونه مریذا: أنه غير مغلوب ولا مستکره. وفسر الصفة الوجودية التعلقة 
بصفة سلبية لا تعلق ما أضلا بغر من اتصف بها. 

والدلیل على رد هذا الذهب: هو الدلیل على ثبوت کونه تعالی مريداء وقد تقدم. 

وأما الفلاسفة ۳ فانکروا صفات الباري تعای کلها؛ قالوا: ولا یتصف الا بسلب» 
کتسمیتهم له عاقلاً لذاته. 

ومعنی عقلیته لذاته عندهم: تجرده عن الادة أو بإضافة» كتسميتهم له: مُبدی. أو بقضية 
مركبة من سلب وإضافة» کتسمیتهم له: جوادًا ومعناه: أنه يعطي من غير بخل. 

وقد سلكت العتزلة آثارهم بتغيير ماء نعوذ بالله من الفتن الضلة والأهوال الردية. وأحیانا 
الله واماتنا على اتباع السنة. وأنالنا من عصمته وتوفیقه ما یکون لنا في الدنیا والآخرة اعظم جنة؛ 
آمين يا رب العالمين. 


)١(‏ الكعبي: أبو القاسم عبد الله بن امد بن محمود البلخي الكعبي الخراساني» شيخ المعتزلة» العلامة صاحب 
التصانيف» من نظراء أبي علي ال جبائيء وكان يكتب الإنشاء لبعض الأمراء» وهو أحمد بن سهل متولي نيسابور. 
فئار أحمد ورام الملك فلم يتم له وأخذ الكعي وسجن مدةء ثم خلصه وزير بغداد علي بن عیسی: فقدم بغداد 
وناظر بها. وله من التصانيف كتاب القالات وكتاب الغرر وكتاب الاستدلال بالشاهد على الغائب» وكتاب 
الجدل وكتاب السنة والجماعة وكتاب التفسير الكبير وغيرها. توفي سنة (۳۲۹). انظر سير الأعلام للذهي 
(۱6/ ۰۳۱۳ (۱۵/ ۲۵۵). 

(۲) اهل الفلسفة هم الذين سلکوا طریق الفلاسفةء وکان آغلبهم على منهج آرسطو في جميع ما ذهب إليه وانفرد به 
سوی کلمات يسيرة رما رأوا فیها رأي آفلاطون والتقدمين. 
وتحدث هولاء الفلاسفة في الامیات فهم بين منکر ومثبت» ومن آنکر قیل هم سوفسطائية السلمین قالوا: إن 
العالم لم يزل وأنه لا محدث له ولا مدبر ومن آثبت قالوا: | إن العام ۸ يزدء وان له مدبرا لم يزل» وبعض هؤلاء 
قالوا: العالم م يزل وهو محدث» وله أكثر من مدبر لم يزالوا واختلفوا في عددهم؛ وبعض من أثبت وقالوا إن 
العام محدث. وأن له خالقا واحدا لم يزل أبطلوا النبوات كلهاء وبعضهم أثبت أن العالم حدث وان له خالقا 
واحدا لم يزل» وأثبتوا النبوات» الا أنهم خالفوا في بعضها فأقروا ببعض الأنبياء وأنكروا البعض. وأغلب 
الفلاسفة الإسلاميين ذهبوا إلى أن الشرائع وأصحابها أمور مصلحية عامة؛ والحدود والأحكام والحلال والحرام 
آمور وضعية» وأصحاب الشرائع رجال لهم حكم عملية» ربما يؤيدون بإثبات الأحكام ووضع الحلال والحرام 
مصلحة للعباد وعمارة للبلاد. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۸۳ .)۸٤‏ 
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إما لتحقق تلازمها في الشاهد. وإما لأنها لو ثبتت بالذات للزم أن تکون الذات قدرة 
إرادة علما. 

ثم کذلك ما بعدها لثبوت خاصية هذه الصفات اء وکون الشيء الواحد ذائا معنی 
محال؛ لانه پلزم أن يضاد وآن لا یضاد. وآن بستلزم وجود محل» ولا یستلزمه وذلك جمع بين 
متنافيين» وأن یکون الوجودان فاکثر وجوذا واحذا على القول بنفي الاحوال. واصل ذلك 
المسألة الشهورة ب:سواد حلاوة. 


© ص/ !ما لتحقق تلازمها في الشاهد. واما لأنها لأنها لو ثبعت بالذات للزم أن تکون 
الذات قدرة إرادة علما. 

ثم كذلك ما بعدها لثبوت خاصية هذه الصفات با و کون الشيء الواحد ذانًا معنی 
محال؛ لأنه يلزم أن یضاد, وأن لا يضاد وأن يستلزم وجود محل ولا يستلزمه, وذلك جمع بين 
متنافیین, وأن يكون الوجودان فأكثر وجودًا واحدًا "۲ على القول بنفي الأحوال» وأصل ذلك 
المسألة المشهورة ب:سواد حلاوة. 

© ش/ اعلم أن العتزلة لما ساعدت على أن العام القادر الحي المريد في الشاهد عالم 
بعلم» وقادر بقدرة» ومريد بارادة وحي محياة» الزمهم أهل السنة ل اعتبار الغائب بالشاهد. 


(۱) اختلف الفلاسفة اختلاقًا بين في مفهوم الوجود ومدلولاته وإطلاقاته وأنواعه وأقسامه وتعريفاته فكان ما قالوه 
في ذلك: 
-١‏ الاهیات مجعولة وأن ماهية كل شيء عين وجوده وأنه لیس وجود الشيء قدرًا زائدًا على ماهيته بل ليس في 
الخارج إلا الشيء الذي هو الشيء وهو عينه ونفسه وماهيته وحقیقته. وليس وجوده وثبوته في الخارج زائدا 
على ذلك. 
۲- الماهيات غير مجعولة» وإن وجود كل شيء واجبًا أو مکنا أمر زائد على ماهيته» أي أن الوجود عندهم صفة 
للموجود. 
*- الوجود إما أن يكون واجبًا أو ممكنًا فان كان واجبّا كان هو عين الماهية ون كان ممكنًا كان آمرا زائدا على 
الماهية. 
٤‏ - الوجود إما عيني خارجي حقيقي» وهو ثبوت الشيء ووجوده في نفسه؛ وإما ذهني علمي وهو ثبوته ووجوده 
في العلم» وحيث إن العلم يعبر عنه باللفظ ويكتب اللفظ بالخط فان لكل شيء إذن أربع مراتب: وجود في 
الأعيان ووجود في الأذهان ووجود في اللسان. ووجود في البنان: - (وجود عيني وعلمي ولفظي» ورسمي) 
انظر ابن تيمية في «حقيقة مذهب الاتحاديين» (4/ 016 .)١5‏ 
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قالوا: والجمع بين الغائب والشاهد يفتقر إلى جامع» وال جر إلى التعطيل والتشبيه» وعنوا 
بالشاهد: احادث. وبالغائب: القديم. 

وقيل: المراد بالشاهد: ما علمناه وبالغائب: ما لم نعلمه. 

قالوا: والجوامع أربعة: 

-١‏ جمع بالحقيقة» كقوهم: العالم شاهدًا من له العلم» أو ذوي العلم. والباري عام فله 
علم ۲ وهذه عمدة من ينفي الأحوال. 

۲- والجمع بالدلیل» كقوهم: الأحكام شاهدًا دليل في العقل على أن لفاعله علما به 
والباري تعالى محكم متقن لافعاله» فدل أن له علمًا. 

۳ والجمع بالشرط كقوهم: الباري مريد» وكل مريد قاصد لفعله. والقصد مشروط 
بالعلم والباري له علم والا لثبت الشروط بدون الشرط. 

-٤‏ والجمع بالعلة» وهو عمدة من یثبت الأحوال؛ كقوهم: العلم والعالية متلازمان؛ 
والعالية مترتبة على العلم ". 


(۱) اختلف التکلمون أن یکون علم الله على شرط على مقالتین: 
۱- قال كثير من المتكلمين من معتزلة البصریین والبغدادیین الا هشامًا وعباد: إن الله یعلم أن یعذب الکافر إن لم 
يتب من کفره» وأنه لا یعذبه إن تاب من کفره ومات تائبًا غير متجانف لاثم. 
۲- وقال هشام الفوطي وعباد: لا يجوز ذلك لا فيه من الشرط. والله کت لا يجوز آن یوصف بأنه یعلم على 
شرط ويخبر على شرط. وجوز خالفوهم أن يوصف الله بأنه يخبر على شرط. والشرط في الخبر عنه ویعلم على 
شرطء والشرط في العلوم. 
واختلفوا في القول: «إن الله عالم حي قادر سميع بصير»» وهل يقال ذلك في الله على الحقيقة ام لا؟ وهل يقال 
ذلك في الإنسان في الحقيقة أم لا؟ على ست مقالات: 
۱- قال أكثر المعتزلة: إن الله عالم قادر سميع بصير في الحقيقة» وم يمتنعوا أن يقولوا: إنه موصوف بهذه الصفات 
في حقيقة القياس. 
۲- وقال عباد: لا اقول إن الله عالم في حقيقة القياس» لأني لو قلت إنه عالم في حقيقة القياس لكان لا عالم إلا 
هو وسنکمل باقي الستة قريبًا. «مقالات الإسلاميين» (۱/ 035٠‏ 5751). 

(۲) قال الغزالي في «الإحياء» في حدیثه على صفات الله تعالى: الأصل الثامن: أن علمه قديم» فلم يزل عانًا بذاته 
وصفاته وما يحدئه من خلوقاته. ومهما حدثت الخلوقات لم يحدث له علم بها بل حصلت مكشوفة له بالعلم = 
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وقد ساعدتم على إثبات العالية غائباء فیلزم من إثبات العالية العلم؛ فان التلازم ثابت 
بينهما من الجانبين» فلو صح وجود عالية ولا علم لصح ثبوت علم ولا عالمية» ولا يقولون به. 

وال هذا البرهان بهذه الطريق» وهو طريق التلازم» آشرت بقولي: «إما بتحقيق تلازمها في 
الشاهد». اي: تلازم الأوصاف السبع المعنوية وصفات المعاني» وقد عرفت فيما مضى تفسيرهما. 

والمجرور وهو قولي: «لتحقق» يتعلق بالفعل من قولي: «قبل تلازمها معا. 

وقوهم: (إن الأحكام إنما عللت في الشاهد جوازها, والجواز منتف في أحكامه تعالى) 
إلزام منهم لعكس الدليل؛ وهو لا يلزم؛ وإبطال لعكس العلة"» وهو لازم فان الجواز في الشاهد 
دليل على تعليل الأحكام العنوية بمعانيهاء فلا يلزم من عدمه في حق الغائب عدم المدلول الذي هو 
التعلیل؛ لأنه لا يلزم من عدم الدليل عدم المدلول. وهم قالوا: يلزم ذلك. 

وصفات المعاني علل للصفات المعنويةء فيلزم من عدمها عدمها؛ لأنه يلزم من عدم العلة 
عدم المعلول. وهم قالوا بعدم لزوم ذلك؛ لأنهم نفوا في حق الغائب صفات المعاني» وأثبتوا 
معلولاتها وهي الصفات المعنوية» فقد عكسوا المعقول. 

وأما قولي: «وإما لأنها لو ثبتت بالذات» فهو دليل آخر على إثبات الصفات" 


الا زلي إذ ذل كلق ی تدوع ی و ی 
قدوم زيد عن طلوع الشمس معلومًا لنا بذلك العلم من غير تجدد علم آخر فهكذا ین ينبغي أن يفهم قدم علم الله 
تعالى. «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۰۱۱۰ 

(۱) قال ابن سينا: إن العلل لا تخلو | إما أن تكون عللاً للمعلولات في نحو وجود أنفسها وإما أن تكون عللاً 
للمعلولات في وجود آخر مثال الأول: تسخين النارء ومثال الثاني: تسخين الحركة» وحدوث التخلخل من 
الحرارة وأشياء كثيرة مشابهة لذلك. وقد يظن في الوجه الأول أنه قد يكون العلول في كثير منه آنقص وجودا من 
العلة في ذلك المعنى» إن كان ذلك المعنى يقبل الأشد والأنقص مثل الماء إذا تسخن عن النارء وقد يكون في 
ظاهر النظر مثله أيضًا قبل ذلك أو لم يقبل مثل النار فإنها يعتقد فيها في الظاهر أنها تحيل غيرها مثل نفسها نار 
في الظاهر فيكون مساويًا لها في صورة النارية لأن تلك الصورة لا تقبل الأزيد والأقل ومساويًا له في العرض 
اللازم من السخونة احسوسة؛ إذ كان صدور ذلك الفعل عن الصورة المساوية لصورته وعنه أيضًاء والمادة 
مساوية في التهيؤ. ابن سينا في «الإهيات» (۲/ 154). 

(۲) اختلف الناس في الأسماء والصفات. قالت المعتزلة: إن الله جل ثناؤه وتقدست أسماؤه لا صفات له وإنه لا 
علم له ولا قدرة له ولا حياة له ولا سمع له ولا بصر له ولا عز له ولا جلال له ولا عظمة له ولا كبرياء له 
وكذلك قالوا في سائر صفات الله كلك التي يوصف بها لنفسه. وهذا قول أخذوه عن إخوانهم من المتفلسفة- 
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وتقريره أن یقال: لو ثبتت تلك الأوصاف السبع بالذات من غير معان تقوم بها للزم أن 
تكون الذات قدرة إرادة علما حياة إلى آخرها. 

وبيان الملازمة: أنه قد تقرر أن الاشتراك في الأخص الذاتي يلزم منه الاشتراك في الأعم 
الذاتي. كالاشتراك في الأعم وهو الحيوانيةء وذلك عين حقيقة الانسان فيلزم أن المشارك للإنسان 
في الناطقية يكون إنسائا. 

وقد ثبت للذات العلية في مسألتنا خاصية العلم من التعلق بالمتعلقات على وجه الإحاطة 
والکشف. وخاصية القدرة من تأنئي وجود الممكنات بهاء فيلزم إذا لم تكن للذات صفة زائدة عليها 
أن تكون هي بنفسها علمّا قدرة على الضرورة» ولا يخفى عليك إجراء الإلزام في باقي الصفات 
السبع. 

وهذا على اصل العتزلة ۳" الزم فان الاشتراك في الأخص يوجب عندهم الاشتراك في 
الأعم إذ هو علة لهه ونحن نقول يلازمه لا أنه علة له. وسيأتي الاعتراض عليهم في ذلك. 

وبالجملة: فيلزم على كلا القولين أن الذات التي تثبت ها في نفسها خواص تلك العاني يجب 
أن تكون نفس تلك المعاني. 


-الذين يزعمون أن للعالم صانعا م يزل ليس بعالم ولا قادر ولا حي ولا سميع ولا بصير ولا قديم» وعبروا عنه 
بان قالوا تقول: عين لم يزلء وم يزيدوا على ذلك غير أن هؤلاء الذين وصفنا قولهم من المعتزلة في الصفات ۸ 
يستطيعوا أن يظهروا من ذلك ما كانت الفلاسفة تظهره فأظهروا معناه بنفيهم أن يكون للباري علم وقدرة 
وحياة وسمع وبصرء ولولا الخوف لأظهروا ما كانت الفلاسفة تظهره من ذلك ولأفصحوا به غير أن خوف 
السيف ينهم من إظهار ذلك. «مقالات الإسلاميين» (۲/ 0۱۷۲ ۱۷۷). 

)١(‏ قال البغداديون من المعتزلة: لا يوصف الله بالقدرة على فعل عباده ولا على شيء من جنس ما أقدرهم عليه 
ولا يوصف بالقدرة على أن يخالف إيمانًا لعباده يكونون به مؤمنين وکفرا هم يكونون به كافرين وعصیائا هم 
يكونون به عاصين وكسبًا يكونون به مكتسبين. وقال الجبائي وكثير من معتزلة البصرة: إن الباري سبحانه قادر 
على ما هو من جنس ما أقدر عليه عباده من الحركات والسكون وسائر ما أقدر عليه العباد. وأنه قادر على أن 
يضطرهم إلى ما هو من جنس ما أقدرهم عليه وإلى المعرفة به سبحانه» وكان لا يصف ربه بالقدرة على أن يخلق 
إيمانا يكونون به مؤمنين وكفرا يكونون به كافرين» وکلامًا يكونون به متكلمين؛ لأن معنى متكلم أنه فعل الكلام 
عنده» وكذلك القول في سائر ما ذكرناه من العدل والجور عنده» وكذلك يحيل ذلك في كل شيء يوصف به 
الإنسان؛ ومعنى ذلك أنه فاعل ما اشتق له الاسم منه. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۳۱۲ ۳۱۳ 
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وأما بيان بطلان التالي -وهو لزوم أن تكون الذات عين تلك المعاني- فإليه أشرت بقولي : 
«لأنه يلزم أن يضاد وان لا يضاد إلى آخره»؛ يعني أنه يلزم على کون الذات نفس المعنى لوازم كلها 

أحدها: کون الذات ضد الشيء غير ضد له وذلك أن الذات إذا كانت نفس العلم لزم 
أن تضاد الجهل مثلاً؛ لأنها علم» والعلم يضاد الجهلء وأن لا يضاده؛ لأنها ذات والذات لا تضاد 
الجهل ولا غيره؛ لأن التضاد من خواص العنی» ولا تتصف الذوات. 

وانهم مثل هذا في القدرة والإرادة» وباقي الصفات. 

الثاني من اللوازم: وجود امحل وعدم وجوده» وذلك أن العنی ملزوم لوجود الحلء والذات 
ملزومة لعدمه. فإذا كانت الذات نفس العنی لزم وجود لازمها الذکورین لاستحالة وجود اللزوم 
بدون لازمه. 

[الثالث من اللوازم: اتحاد الوجودين» بل الوجودات]7 أي صيرورتها وجودا واحدا؛ لأن 
الذات إذا كانت عين تلك الصفات فقد اتحد وجودها بوجود تلك الصفات. أي: صار الجميع 
وجودا واحدا"» وقد قدمنا برهان استحالة اتحاد الشيء بغيره عند ذكرنا استحالته في حقه تعالى. 


(۱) هل الصفات هي الله تعالى؟ قد اختلفوا فيما بينهم اختلاقًا تشتت فيه أهواؤهم واضطربت فيه أقاويلهم» فقال 
شيخهم بو المذيل العلاف: إن علم الباري سبحانه هو هوء وكذلك قدرته وسمعه وبصره وحكمته. وكذلك 
كان قوله في سائر صفات ذاته» وكان يزعم أنه إذا زعم أن الباري عالم فقد ثبت علمًا هو الله ونفى عن الله جهلاً 
ودل على معلوم كان أو يكون. وإذا قال إن الباري قادر فقد ثبت قدرة هي الله ونفى عن الله عجز) ودل على 
مقدور يكون أو لا يكون» وكذلك كان قوله في سائر صفات الذات على هذا الترتيب. وكان إذا قيل له: حدثنا 
عن علم الله سبحانه الذي هو الله أتزعم أنه قدرته؟ أبى ذلك فإذا قيل له: فهو غير قدرته؟ آنكر ذلك. وهذا 
نظير ما أنكره من قول خالفیه: إن علم الله لا يقال هو الله ولا يقال غيره. «مقالات الإسلاميين» (۲/ 11/7 
۱۷۸ 

(۲) وجدناها بافامش. 

(۳) من اختلاف الفلاسفة في مفهوم الوجود: 

۱- إن وجود الکائنات هي عين وجود الله تعالی لیس وجودها غيره ولا شيء سواه آلبتة» ومن ثم فانه لیس 
هناك عندهم محل هو الخلوق وحال هو الخالق» إذ تلك تثنية وإثبات لوجودین وهم لا یقرون باثبات وجودین 
ألبئة. = 
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وذلك لأن الشيء لو اتحد بغيره أي صار معه شيئًا واحدا لم يخل إما أن تنعدم حقيقة كل 
واحد منهما أو توجد. أو تنعدم حقيقة أحدهما دون الآخر. 

والأقسام كلها باطلةء فالاحاد القسم إليها یکون باطلا ضرورة» وانحصاره في أقسام كل 
واحد منها باطل. 

أما بطلان انعدام الحقيقتين: فلأنه يلزم أن يكون الموجود غيرهماء واتحادهما يمنع من ذلك. 

وأما بطلان وجودهما معا: فلانه يوجب أن يكون الموجود اثنين» والاحاد ۳ پوجب أن 
يكون الموجود واحدا لا اثنين. 

وأما بطلان وجود أحدهما دون الآخر: فلأن الاتحاد يقتضي تحقق الموجود لكل واحد 
منهما على وجه لا يكون فيه تعدد» لا عدم أحدهما وبقاء الآخر. 
بعضها يتعلق» وبعضها لاء وبعضها يؤثر» وبعضها لاء وبعضها يضاد ما لا يضاده الآخر. 
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= ۲- الوجود نوعان وکلاهما یطلق بعدة معان آحدهما: وجود مطلق. والثاني: وجود معین. 

۳- الوجود الطلق هو آکثر الأشياء كلها عمومًا وكلية» ومن ثم فهو لیس جنسًا يشمل الوجودات بوصفها 
خاضعة للتفسیم إلى أجناس آدنی. وأنواع ذلك أن كليته فوق کل جنس مهما كانت درجته في العلو. 

4- الوجود أظهر من كل ظاهر وأخفى من كل خفي بجهة وجهة. أما ظهوره فلأن من يشعر بذاته يشعر 
بوجوده» وكل من شعر بفعله شعر معه بذاته الفعالة ووجودها ووجود ما يوجد عنها ويصدر من الفعل» فمن 
يشعر بذاته يشعر بالوجود أعني وجود ذاته. انظر «فلسفة وحدة الوجود» (ص47؛ 44) نقلاً عن «حقيقة مذهب 
الاتحاديين» لابن تيمية (5/ 4 6). 

(۱) الاتحاد في مفهومه العام يفيد بان حقيقة ما حلت في حقيقة أخرى فاتحدتا دون أن تمتزج إحداهما بالأخرى» أو 
تستحيل إحداهما إلى غيرها. على أن هذا الفهوم إن سم به في آمر الخلوقات مثل الفرث والدم الذي ينتج عنه 
لبن خالص فإنه لا يُسلّم به ولا يُقبل عقلاً أو شرعًا في صلة المخلوقات بالخالق إذ ذات الله أعلى واسمی وأرفع 
من أن تتحد بغيرها أو يتحد غيرها بها خاصة والله قدیم والخلق حادث ووجود الله حق» ووجود غيره من 
حيث ذاته باطل والله صانع» والخلق مصنوع والله غني عن العالمين والخلق فقراء إليه تعالى» لقد تفرد المولى وما 
يزال عن مخلوقاته ذائا وصفات وأفعالاء ومن ثم فهو لا يشبه مخلوقاته باي وجه من الوجوه» ولا يتسنى لخلوق 
مهما كملت صفاته أو طاعته ومحبته وإنسانيته أن يشبه الخالق» بل أن يتحد به أو تمازج ذاته الناقصة ذات الاله 
الكاملة. انظر حقيقة مذهب الإلحاديين (4/ ۳۶) وحلية الأولياء (۱/ 5). 


۰ قصل في ملازمة معاني الصفات السبع لها وأنها قائمة بذاته‌تعالی 


وبالجملة: فاتحاد ۳" الشيء مع غيره ما لا يعقل مطلقاء وإلى الأول من هذه اللوازم آشرت 
بقولي: «لأنه يلزم أن یضاد. وأن لا یضاد». وال الثاني آشرت بقولي: «وآن یستلزم وجود محل ولا 
پستلزمه» وإلى الثالث أشرت بقولي: «وأن یکون الوجودان فأكثر وجودا واحدا). 

قوله: رواصل ذلك المسألة الشهورة ب:سواد حلاوق)» يعني: أن مبنی الکلام في منع 
اجتماع خاصیق الصفتين أو الصفات لشيء واحد على هذه المسألة الشهورة. 

وذلك أن العقلاء اختلفوا: هل يجوز أن یکون خاصیتا عرضین مختلفين ثابتين لذات واحدة» 
كسواد هو حلاوة لاجتماع خاصیق السواد والحلاوة آم لا؟ فالذي أحال ذلك وهو الحق الذي لا 
مرية فيه طرده في الصفات الأزلية ”". 

ودلیل الحققين على إبطال سواد حلاوة: أنه يلزم منه ثبوت التضاد (وبقيه)" على موضوع 
واحد. فان السواد لا يضاد الحلاوة ويضاد البياض» والحلاوة لا تضاده فإذا اجتمعت الخاصيتان 
لذات واحدة ثبت التضاد وانتفاژه وذلك محال. 


قال القترح: واعلم أن مسالة سواد حلاوة نما تلزم على مذهب من بثبوت الا حوال» آما من 
نفاها وقال: أخص وصف الشىء وجوده. فمحصول القول باجتماع خاصيتين لذات واحدة أن 
يكون الوجودان وجودًا واحذا وذلك حال“ . 


() قال الجرجاني في كتاب «التعريفات» (ص۳): الاتحاد هو شهود الوجود الحق الواحد المطلق الذي هو موجود 
بالحق فيتحد به الكل من حيث کون كل شيء موجوذا به معدومًا بنفسه لا من حيث إن له وجودًا خاصا اتحد به 
فإنه حال» وقيل: الاتحاد امتزاج الشيئين واختلاطهما حتى يصيرا شيئًا واحدًا لاتصال نهايات الاتحاد. 

(۲) معنى التوحيد عند العتزلة أنهم نفوا الصفات. فإثبات صفات أزلية قديمة لله زائدة على ذاته يجعل الصفة تشارك 
الذات في القدم الذي هو أخص أوصاف الذات. والاشتراك في الأخص يوجب الاشتراك في الأعم» وهذا يعني 
المائلة. أي أنها تصير آلمة إلى جانب الذات الإلهية وذلك شرك. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۳۵۸). 

(۳) كذا بالأصل. 

(4) قال النابلسي: إن الوجود الحق هو الذات الاهية ولا يصح أن يكون صفة للذات الاهية إلا باعتبار احض لا 
حقيقة على طريقة اتصاف الذوات بصفاتهاء لاقتضاء ذلك تركيب الذات الإلهية من الوجود وغيره حيث كانت 
ذات الله تعال شيئًا آخر موصوفًا بالوجود. وأما إذا كان الوجود وصمًا للوجود نفسه » باعتبار من الاعتبارات 
فهو صحيح لا إذا كان الوجود وصمًا لغير الوجود ما يسمى ذائا إلهية» فان هذا حض التركيب» وهو باطل في 
الإله الحق منزه عنه سبحانه وتعالى» كما أن الوجود لا يصح أن يكون صفة للحوادث أيضًا؛ لأنه يقتضي- 
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قالوا: ويلزم من وجودها تعليل الواجب» وذلك مستلزم جوازه. 
قلنا: معنی التعلیل هنا التلازم لا افادة العلة معلوضا الثبوت. 


وهذا كله يطرد في الصفات الأزلية» فلو ثبت لشيء واحد خاصية القدرة والعلم للزم منه أن 
یضاد الجهلء وان لا یضاد. وذلك ال ویلزم أن یکون الوجودان وجوذا واحدا؛ وهو حال. 

9 ص/ قالوا: ویلزم من وجودها تعلیل الواجب وذلك یستلزم جوازه. 

قلنا: معنی التعلیل هنا التلازم لا إفادة العلة معلوضا الثبوت. 

© ش/ احتج القائلون بنفي الصفات"" بانها لو وجدت للزم تعلیل الواجب. والتالي 
باطل» فالقدم مثله واللازمة ظاهرة . 

آما بطلان التالي فلأن الواجب لو علل لكان مكنا من حيث إن ثبوته حبنثذ یکون مستفاذا 
من غبره. فیکون له العدم باعتبار ذاته» بمعنى أنه لو خلى وذاته لم يكن الا معدوماء وهو حقيقة 
الممكن, والإمكان ينافي الوجوب لا محالة» وایضا فالباري جل وعلا لا یتصف بصفة مکنة. فإذن 
کون الشيء واجبّا لا يجامع کونه معللاً. 

أجاب ائمتنا رضي الله تعالى عنهم بمنع الاستثنائية» وذلك لأن التعلیل إذا اطلق في صفات 
الباري تعالى على القول بثبوت الأحوال فليس معناه الا التلازم. أي: هذه الصفة الواجبة له تعالى 
كالعلم مثلاً تلازم صفة أخرى واجبة له جل وعلا تسمى حالاً كالعالمية مثلاً. 


-الدور وتوقف الشيء على نفسه وهو حال» فان الوجود لو كان صفة للحوادث لكان تابعًا ها ومتوقفًا علیها؛ 
إذ الصفة تتبع موصوفهاء ونتوقف على ثبوته قبلهاء والحوادث إنما هي قائمة بالوجود ومتوقفة عليه حتى تصير 
موجودة به. النابلسي في كتاب «الوجود» (ص59) ۳۰). 

)١(‏ نتيجة لتشدد المعتزلة في أصل التوحيد فقد نفوا أن يكون لله تعالى غير ذلك؛ لأن ذلك يقتضي القول حسب 
رأيهم بالتعدد. وعلى هذا الأساس فقد خالفوا العقيدة التقليدية للسلف والقائلة بقدم القرآن فقالوا بخلقه. كما 
أوّلوا الآيات القرآنية التي يفيد ظاهرها بان الله تعالى بتجسد في يوم القيامة ونفوا الرؤية نفي استحالة وحكموا 
بكفر من يقول بها. انظر «تاريخ العتزلة» (ص4۲). وقال الأشعري: قال أكثر المعتزلة والخوارج وكثير من 
الرجثة وبعض الزيدية: إن الله عم قادر حي بنفسه. لا بعلم وقدرة وحياةء وأطلقوا أن لله علمًا بمعنى أنه عالم؛ 
وله قدرة بمعنى أنه قادر وم يطلقوا ذلك على الحياة» وم يقولوا له حياة» ولا قالوا سمع ولا بصرء وإنما قالوا: 
قوة وعلم؛ لأن الله سبحانه أطلق ذلك» ومنهم من قال: له علم بمعنى معلوم وله قدرة بمعنى مقدور. وم 
يطلقوا غير ذلك. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲6 ۲4۵). 


“مدب قصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


ولیس معناه أن صفة العلم ٩۳‏ افادت العالية الثبوت بعد أن كانت العالية معدومة» ولا لزم 
سبق العلم على العالية ضرورة سبق الوثر على أثره» ویلزم أيضًا اتصافه تعالى با حوادث وذلك 
كله حال. 


وإذا رجع التعلیل إلى معنی التلازم ‏ يلزم منه تأثير العلة في معلوفا؛ لأن التلازم كما یعقل 
بين المکنین من غير تأثير لأحدهما في الآخر كالجوهر ۳" والعرض, كذلك یعقل بين الواجبین من 
غير تأثير أيضا؛ كما تقول: إرادته تعالى تلازم علمه» وعلمه يلازم کلامه وعلمه يلازم عالميته على 
القول بأن العالمية حال ثابتة. وقس على هذا. وإلى هذا الجواب أشرت بقولي: «قلنا معنى 
التعليل.... إلخ». 

ونكتة التقيبد بالظرف في قولي: «معنى التعليل» هنا الإشارة إلى ما لأصحابنا من الاختلاف 
في معنى تعليل الأحوال المعنوية في الشاهد. وذلك أنهم قد اختلفوا: إذا خلق الله في ذات الجوهر 
علمًا مثل ولزم ذلك العلم بثبوت ال حال؛ فهل الصانع تعالى فعل المعنى والحال اللازمة له أو اما 
فعل العنی والعنی لملازمته الحال وعدم تعقلها بدونه هو الذي أفاد ثبوت الحال. 


(۱) يقول أبو الحسين الخياط العتزلي في كتابه «الانتصار»: إن الله تعالى لو كان عانًا بعلم فإما أن يكون ذلك العلم 
قديًا أو يكون محدئاء ولا يمكن أن يكون قديًاء لأن هذا يوجب وجود اثنين قديمين» وهو تعدد؛ وهو قول فاسد. 
ولا يمكن أن يكون علما محدئا. لأنه لو كان كذلك يكون قد أحدثه الله إما في نفسه» أو في غيره؛ آولا في حل. 
فان كان أحدثه في نفسه أصبح محلاً للحوادث» وما كان حلا للحوادث فهو حادث؛ وهذا محال وإذا احدثه في 
غيره كان ذلك عائًا بما يجعل منه دونه؛ ولا يعقل أن يكون أحدثه لا في محل؛ لأن العلم عرض لا يقوم إلا في 
جسم فلا يبقى إلا حال واحد» وهو أن الله عالم بذاته. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۳۵۸ ۳۵۹ 

(۲) نحن نقول عن شيء ما إنه جوهر حين نتصوره وجودًا مستقلاً قائمًا بذاته» أما ما هو عكس ذلك آعني ما له 
وجود يعتمد على الجوهرء أو ذلك الذي ليس له وجود مستقل قائم بذاته فهو عرض من أعراض الجوهر» ومن 
هنا فان أول مرحلة من مراحل الوجود بالفعل هي الجوهر. ولا كان الجوهر هو أساس نفسه فهو علاقة بالذات» 
لكن العلاقة بالذات هي المويةء وبما أنها متحدة مع نفسها فهي اتحاد. وكل علاقة ذاتية على هذا النحو هي 
علاقة سلبية» وهي حين تميز نفسها من نفسها تصل إلى الاختلاف والتعدد. ولذلك فإن الجوهر ييز نفسه عن 
نفسه في تنوع خارجي لكن ما يخرجه الجوهر من نفسه ليس إلا ذاته. وهكذا يختفي التنوع من جديد في علاقة 
ذاتية هي ابوهر. فهو ليس إلا لحظة من لحظات الجوهر ينظر إليها مزقئا على أنها شيء منفصلء وهذا التنوع 
للحظات فانية يخرجها الجوهر من ذاته ثم يمتصها من جديد بوصفها تحولات في وجوده الخاصء هي ما نسميه 
بالأعراض» وها نحن أولاء لدينا الآن علاقة الجوهر بالعرض. انظر «هيجل» (۲/ ۰۲۹۵ ۲۹۲). 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی سس ۱۸۲ 


فذهب الحققون إلى الأول» وهو الحق الذي لا شك فیه. ومعنی التعلیل عند هولاء شاهدًا 
وغائبًا ثبوت التلازم بينهما في طرفي النفي والإثبات لا أزيد. 


وأما من قال من المتكلمين: أن الفاعل يفعل المعنى» والمعنى يوجب الحال» وم يفعل الفاعل 
الخال أصلا. 

فقوله في ذلك باطل قطعًا؛ لأن تلك العلة ۳" إن أثرت في ثبوت الحال مع التقدم لزم تأخر 
المعلول عن علته بالزمان وهو محال؛ وان أثرت في الثبوت مع (مضيّ)”'' وجودها له لزم عدم تقدم 
المؤثر على أثره» وهو محال ولزم التحكم؛ إذ ليس إسناد وجود العلة للفاعل المختار» وهي إفادة 
ثبوت الحال بأولى من سناد ثبوت الحال للفاعل» وهي إفادة ثبوت تلك العلة» بل طلب الحال 


للمعنى أقوى من طلب العنی له؛ لأن الحال لا تعقل متميزة لا باعتبار معناها بخلاف العکس. 
فان أجابوا بترجيح العلة للتأثير لكونها أصلأًء قيل لهم: لا ملازمة بين کون الشيء اصلا 
وكونه مزثرا؛ وإئما يصح التأثير لمن وجب له صفات الألوهية ۳" من كمال العلم والقدرة والإرادة 


(۱) قال ابن سينا: تكون العلة الحقيقية موجودة مع العلول وآما المتقدمات فهي علل إما بالعرض وإما معينات» 
فلهذا يجب أن يعتقد أن علة شكل البناء هو الاجتماع؛ وعلة ذلك طبائع الجتمعات وثباتها على ما ألفت وعلة 
ذلك السبب الفارق الفاعل للطبائع وعلة الولد اجتماع صورته مع مادته بالسبب المفيد للصورء وعلة النار 
السبب المفيد للصور وزوال الاستعداد التام لضد تلك الصور معان فنجد إذن أن العلل مع المعلولات» وإذا 
قضينا فيما يتصل به كلامنا بان العلل التناهية. فإنما نشير إلى هذه العلل ولا نمنع أن تکون عللاً معينة ومعدة بلا 
نهاية» بعضها قبل بعض» بل ذلك واجب ضرورة لأن كل حادث فقد وجب بعدما لم يجب لوجوب علته حينئذ 
كما بينا وعلته ما كان أيضًا وجب. فوجب في الأمور الجزئية أن تكون الأمور المتقدمة التي بها تجب في العلل 
الموجودة بالفعل أن تصير عللاً لها بالفعل أمورًا بلا نهاية» ولذلك لا يقف فيها سؤال 19 ألبتة. «الاهیات» لابن 
سينا (۲/ ۲۱۵). 

(۲) بالأصل كلمة غير واضحة وکتبنا ما ذکرنا لطابقة الکلام. 

(۳) قال الغزالي: م يزل ولا یزال موصوفا غوت الجلال» لا يقضى عليه بالانقضاء والانفصال بتصرم الاباد» 
وانقراض الآجال» بل هو الأول ولخر والظهر والَاطن وَهو ِكل شیم عَلِم4. التنزيه: وأنه ليس بجسم 
مصور ولا جوهر محدود مقدور وأنه لا ماثل الأجسام ولا في التقدير ولا في قبول الانقسام وأنه ليس يجوهر ولا 
تحله الجواهرء ولا بعرض ولا تحله الأعراض» بل لا ماثل موجوذا ولا مائله موجود لیس کیل شن 4۶ 
ولا هو مثل شيء؛ وأنه لا جده القدار ولا تحویه الا قطار ولا تحيط به الجهات» ولا تکتنفه الأرضون ولا 
السموات. وأنه مستو على العرش على الوجه الذي قاله وبالعنی الذي أراده استواء منزها عن الماسة 
والاستقرار والتمکن والحلول والانتقال. لا حمله العرش» بل العرش وحلته حمولون بلطف قدرته ومقهورون 
في قبضته تعالی عن أن يحويه مکان كما تقدس عن أن يحده زمان بل كان قبل أن خلق الزمان والکان وهو = 


1+4 د لل بت قصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


واياة والوحدانية | ولح ی ار 

ولو كان کون الشيء اصلاً لغيره يقتضي استقلاله باثبات غيره الملازم له» للزم أن یکون 
تعالى إنما أوجد ال جواهر» وهي تستقل بایجاد الأعراض» وذلك معلوم البطلان. 

وبالجملة: فهذا القول باطل. وعلی تقدیر صحته فإنما يصح باعتبار صفاتنا احادئة هي 
واحوافا فأمكن إسنادها إلى مزثر. 

وأما صفاته جل وعلا"": فكلها واجبة» والواجب من لازمه وجوب القدم والبقاء؛ إذ 
الوجوب نفى قبول الانتفاء وما لا يقبل الانتفاء فلا انتفاء له لا سابقًا ولا لاحقاء وفي ذلك تحقيق 
قدمه وبقائه» فلم يصح إسناده لقتضی أصلاًء فلا معنى للتعليل إن اطلق فيها إلا التلازم . 

وظاهر كلام المقترح أن الخلاف جائز أيضًا في تعليل الواجب؛ فإنه قال في تقرير الجواب عن 
شبهة المعتزلة التي سبق تقريرها: من قال: إن التعليل معناه التلازم بقول: قد يتلازم المکنات وقد 
يتلازم الواجبات, ولا منافاة. ومن قال بأن المعنى يوجب قال: الحكم لا يجب إلا باعتبار وجوب 
معناه. فإن قلنا: إنه لا يعقل متميرًا إلا باعتباره ولا يثبت يثبت فيه اختلاف ولا تمائل باعتبار معقولیته؛ 
وإنما يثبت فيه ذلك باعتبار معناه الوجب لف» فكيف بنفي ما باعتباره وجب. انتهى . 


-الآن على ما عليه كان» وأنه بائن عن خلقه بصفاته ليس في ذاته سواه ولا في سواه ذاته. مختصرًا من «إحياء 
علوم الدين» (۱/ ۰۸٩‏ ۹۸). 

(۱) قال النووي: اعلم أن لأهل العلم في أحاديث الصفات وآیات الصفات قولین آحدهما وهو مذهب معظم 
السلف أو كلهم أنه لا يتكلم في معناهاء بل یقولون: يجب علینا أن نؤمن بها ونعتقد ها معنی يليق بجلال الله 
تعالى وعظمته مع اعتقادنا الجازم أن الله تعالى ليس كمثله شيء وأنه منزه عن التجسم والانتقال والتحيز في 
جهة» وعن سائر صفات الخلوقات. وهذا القول هو مذهب جماعة من المتكلمين واختاره جماعة من عققيهم» 
وهو أسلم. 
والقول الثاني وهو مذهب معظم التکلمین: أنها تتأول على ما يليق بها على حسب مواقعهاء وإنما یسوغ تأويلها 
لمن كان من أهله بان يكون عارفا بلسان العرب وقواعد الأصول والفروع ذا رياضة في العلم» فعلى هذا ا مذهب 
يقال في وله ی : «فيأتيهم الله» إن الإتيان عبارة عن رؤيتهم إياه لأن العادة أن من غاب عن غير لا يمكنه 
رؤيته إلا بالإتيان» فعبر بالإتيان والجيء عن الرؤية مجارًا. النووي في «شرح مسلم» (۳/ ۱۸) طبعة دار الكتب 
العلمية. 


فصل في ملازمة معاني الصمّات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی سس __ ۱۸۵ 


وحاصل جوابه: أن الامکان الذي التزمته العتزلة في تعلیل الأحكام الواجبة لا یلزم على 
كلا المذهبين في معنی التعلیل؛ لأن المکن هو الذي یقبل العدم ۳" لذاته. واحکام الباري تعالی لا 
تقبل العدم لذاتها. 

آما على القول الأول في معنی التعلیل فظاهر. 

وأما على الثاني: فلما كانت لا تعقل الا بمعانيها فوجوب معانیها وجوب فاء وکانها معها 
ذات واحدة اذ لا ذات لله (حوال)”'' متميزة حتی یقال: إنها تقبل العدم في ذاتها وانها استفادت 
الوجوب من غيرهاء فتکون مکنة. 

واحاصل: أن التعلیل في صفاته تعالى بمعنى إفادة الاثبات عن عدم لا يصح بإجماع أهل 
السئة. بل بإجماع المسلمينء وبقي النزاع في مجرد إطلاق لفظي. 

والحق منع كل ما يوهم حدوئا أو نقصا في ذاته تعالی» وفي صفاته جل وعلا. 

واعلم أن الفلاسفة قد احتجّت على نفي الصفات با يقرب من شبهة المعتزلة السابقة 
فقالوا: لو وجدت الصفات للزم أن تكون مفتقرة | إلى الذات لاستحالة یام الصفة بنفسها"» ولان 


یم ی تم ی سم مه 
E‏ ای ی ين القن رت ی ای 
العدوم والعدم ما ياتي: "7 م 
أ- - إن العدوم شيء حادث لوق ابت في العدم له مادة یقوم بها ویضاف إليها. 
ب- إن العدوم شيء حادث مخلوق ثابت غير أنه جرد عن الصورة نظرا إلى أنه ما من صورة تفرض إلا ويمكن 
القول بفسادها وكون غيرها وما جاز عزوه عن كل واحد من آحاد الصور جاز عزوه الجميع. 
ج- إن كل معدوم يمكن وجوده ما دامت حقيقته وماهيته وعينه ثابتة في العدم» حيث إنه لولا ثبوت المعلوم 
المخبر عنه لا ما تميز عن غير المعلوم الخبر عنه» بل ولا صح قصد ما يراد إيجاده لأن القصد يستدعي التمبيز 
والتميبز لا يكون إلا في شيء ثابت. 
د- أن المولى خاطب المعدوم وسماه حتى في أثناء عدمه شيعًا فقال: لإِنْمَا قلْتا سىء إذَآ رذن أن تقول له 
كن فَيَكُونُ4. انظر «غاية الرام» للآمدي (ص ۰۲1۷ ۲۹۸)ء و«حقيقة مذهب الاتحاديين» لابن تيمية (5/ 1). 
(۲) كذا بالأصل. 
(۳) يوصف العتزلة بانهم أصحاب العدل والتوحيدء وقد أجاد الشهرستاني في وصف عقيدة المعتزلة بشأن التوحيد 
ونفي الصفات عن الذات الافية ونظرا إلى شمولية هذا الوصف ودقته واشتماله على الخطوط الرئيسية = 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی 


بعضها شرط في الباقي كالحيلة التي هي شرط في القدرة والعلم والارادة. فیلزم أن یکون الشروط 
مفتقرا إلى الشرط ومتأخرا عنه في العقل. والافتقار ينافي الوجوب. إذ الوجوب مستغن على 
الإطلاق» وذلك مناف للافتقار والحاجة؛ والتقدم على واجب الوجود محال. 

واخواب: منع اللازمة؛ فان الافتقار إلى الغير يقتضي أن المفتقر يفيده الغير الوجود. فیکون 
حادئاء ون لا ندعي ذلك. بل نقول: إن صفاته تعالى كلها واجبة الوجود غنية على القتضی 
بالإطلاق. 

وإن عنيتم بالافتقار الملازمة وعدم انفكاك أحد الوجودين عن الآخر منعنا الاستثنائية وم 
يكن الافتقار بهذا المعنى يناني الوجوب فلم قلتم: إن هذا التوقف في العلم ۳" أو الوجود الذي 
سميتموه أنتم افتقارًا يناي وجوب الوجود ويستلزم الامکان؛ فان الإمكان إنما يتحق بصحة 
الارتفاع. وإذا كانا واجبين فلا يصح في العقل ارتفاعهما ولا ارتفاع أحدهماء فلا إمكان ولا 
احتياج كل منهماء فاتركوا عنا لفظ الافتقار والإمكان الموهمين لا تقررت استحالته من الاحتياج 


-لعقيدة العتزلة بخصوص التوحید. فقد رأينا من الناسب أن ننقله وهو: «فالذي يعم طائفة المعتزلة من الاعتقاد 
القول بان الله تعالی قديم؛ والقدم اخص وصف ذاته. ونفوا الصفات القديمة أصلاًء فقالوا: هو عالم بذاته قادر 
بذاته حي بذاته لا بعلم وقدرة وحياة» هي صفات قديمة ومعان قائمة به؛ لأنه لو شاركته الصفات في القدم الذي 
هو أخص الوصف لشاركته في الإلمية. واتفقوا على أن كلامه محدث مخلوق في محل وهو حرف وصوت كتب 
أمثاله في الصاحف حكايات عنه» فأينما وجد في امحل عرض فقد فني في الحال. واتفقوا على أن الإرادة والسمع 
والبصر ليست معاني قائمة بذاته» لكن اختلفوا في وجوه وجودهاء ومحامل معانيهاء واتفقوا على نفي رؤية الله 
تعالى بالأبصار في دار القرار» ونفي التشبيه عنه من كل وجه جهة ومكانا وصورة وجسمًا وتميرًا وانتقالاً وزوالاً 
وتغيرا وتأثرًا وأوجبوا تأويل الآيات المتشابهة فيهاء وسموا هذا النمط توحيدًا. انظر «الملل والنحل» لابن حزم 
(۱/ ۷۵). 

(۱) كان عبد الله بن كلاب یقول: معنی أن الله عام أن له علمّاء ومعنی أنه قادر أن له قدرة» ومعنی أنه حي أن له 
حياة» وكذلك القول في سائر أسمائه وصفاته. وكان يقول: إن أسماء الله وصفاته لذاته لا هي الله ولا هي غيره» 
وإنها قائمة بالله. ولا يجوز أن تقوم بالصفات صفات. وكان يقول: إن وجه الله لا هو الله ولا هو غبره. وهو 
صفة له. وكذلك يداه وعينه وبصره صفات له. لا هي هو ولا غيره» وان ذاته هو؛ ونفسه هي هو وإنه موجود 
لا بوجود. وشيء لا بمعنى له كان شيئًا. وكان يزعم أن صفات الباري لا تتغاير وأن العلم لا هو القدرة ولا 
غيرهاء وكذلك كل صفة من صفات الذات. لا هي الصفة الأخرى ولا غيرها. «مقالات الاسلاميين». (۱/ 
۳6۰ 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی ۸۷ 


إلى المؤثر» وفولوا: كل موجودین متلازمین لا يصح في العقل ارتفاعهما ولا ارتفاع آحدهما؛ 
ففرض وجودهما محال. أو قولوا: لا يمكن ثبوت واجب یلازمه واجب آخرء ولا يصح ثبوت 
اچب لا خالا عن والح ]ی 

تبدو فضيحتكم بادعائكم ما لا تجدون إلى تصحيحه سبيلاً سوى المغالطة بلفظ الافتقار 
الموهم» واستعماله لطلق التوقف لا يقتضي الحاجة إلى المؤثر إلا إذا صح النفي عقلاً لا تقديرًا في 
الخيال» أو خطورا في البال كما تخطر المستحيلات عند إعراض العقل عن وجه استحالتها. 

وباملة: : فالقوم حكموا التخيلات على ضعفها وجعلوها أدلة فيما لا يهتدي في فیحاء ۳" 
صحرائه الصعبة لسالك الا العقل النافذ المؤيد بهدایته تعالى. 

قال شرف الدين بن التلمساني: ولا اعتقد الفخر"" صحة هذه الحجة - يعني شبهة الفلاسفة في أن 
الافتقار بمعنى مطلق التوقف يوجب الإمكان» وأن كل مركب يفتقر إلى جزئه وجزء غيره» والمفتقر إلى 
الغير لا يكون الا مكنا وتوهم التركيب باعتبار الصفات» واستعمل هذه المقدمات في الاستدلال على 
إمكان كل ما سوى الله تعالی- استشعر النقص بصفات الله تعالى» فقال مرة: هذا ما نستخير الله تعالى 
فيه. يعني القول بإمكانها من حيث ذاتها وجزم أخرى وصرح -والعیاذ بالله- بكلمة لم يسبق إليها. 
فقال: هي مكنة» باعتبار ذاتها واجبة بوجوب ذاته جل وعلا. وضاهى في ذلك قول الفلاسفة: أن 
العام مكن اعتبار ذاته. واجب بوجوب مقتضيه. ونعوذ بالله تعالى من زلة العالم. انتهى. 

قلت: وأشنع من هذا تصريحه بان الذات قابلة لصفاتها فاعلة ها. 


)١(‏ الفیحاء: الواسعة. یقال: روضة فیحاء. وهي لقب دمشق ومدن آخری. 

(۲) اعترف الفخر حول في آخر عمره حيث یقول: لقد تأملت الطرق الكلامية والناهج الفلسفية فما رآیتها تشفي 
عليلاً؛ ولا تروي غليلاًء ورأيت أقرب الطرق طريقة القرآن, اقر في الإثبات: رن على الْعَرْشٍ أسْتَوَى » 
«الیه ي يَصْعَدُ للم ألطَيِبُ4. واقرأ في النفي: اليس كمِكلف س شن 45. ومن جرب مثل تجربتي عرف مثل 
معرفتي. وقد أورد وصيته التي أوصى بها لا احتضر تلميذه ه إبراهيم بن آبي بكر الأصبهاني» وقد آوردها الذهي 
في «تاريخ الإسلام» (وفيات- ۱۰-6۰۱ كما آوردها التاج السبكي في «طبقات الشافعیة» (۵/ «”- .)4١‏ 
وقد انتشرت تواليفه في البلاد شرقا وغربا. وكان يتوقد ذکای وقد بدت منه في تواليفه بلايا وعظائم وسحر 
وانحرافات عن السنة واللّه يعفو عنه» فانه توفي على طريقة حميدة بهراة سنة )1١7(‏ انظر «سير الأعلام» للذهي 
(۲۱/ ۵۰۰). 
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ومن شنیع مذهبه أيضًا: رده الصفات إلى جرد نسب واضافات» وتسمیته ها في بعض 
الواضع مغايرة للذات» مع ما علم أن أئمة السئة هنعون إطلاق الغيرية في صفاته تعالى؛ لا توذن به 
من صحة الفارق كما يمنعون أن یقال: «هي موه لا يؤذن به من معنى الاتحاد "*» والذي قاده إلى 
أكثر هذه الاراء الفاسدة بإجماع: فراره من الترکیب الذي توهمته الفلاسفة لازمًا لثبوت الصفات» 
ولأجل ذلك نفوهاء هذا مع أن الشيء لا يتكثر بتكثر صفاته كما لا يتكثر بتكثر اعتبار ذاته. 

قال شرف الدين: والتركيب في الذات لازم له أيضاء فان ماهية كل صفة من الحياة والعلم 
والقدرة والإرادة متميزة عن الأخرى في العقل. فان منها ما لا يتعلق وهي الحياة» ومنها ما يتعلق 
ولا يؤثر كالعلم» ومنها يتعلق ويؤثر كالقدرة والارادة " فإذا تمايزت واختلفت اقتضت وجودها 

ولا استشعرت الفلاسفة ذلك لم يسعهم الا نفي الصفات. ولبّسوا على المسلمين بإطلاقها 
مع نفي حقائقهاء وفسروها بأمور مباينة لاهیتها؛ لتفسيرهم كونه عاًا بانه ليس بجسم. ولا 
جسماني» وهم مساعدون على هذا التنزيه ومطالبون باثبات أنه عالم» با دلت عليه الأفعال من 
الأحكام والإتقان. 


(۱) الاتحاد في مفهومه العام يفيد بان حقيقة ما حلت في حقيقة أخرى فاتحدتا دون أن تمتزج إحداهما بالأخرى؛ أو 
تستحيل إحداهما إلى غيرهاء على أن هذا الفهوم إن سلم به في مر المخلوقات مثل الفرث والدم الذي ينتج عنه 
لبن خالص: فإنه لا يسلم به ولا يقبل عقلاً أو شرعًا في صلة الخلوقات بالخالق؛ إذ ذات الله أعلى وأسمى 
وأرفع من أن تتحد بغيرها أو يتحد غيرها بهاء خاصة والله قديم والخلق حادث ووجود الله حق» ووجود غيره 
من حيث ذاته باطل» والله صانع والخلق مصنوع. والله غني عن العالمين والخلق فقراء إليه تعالى. لقد تفرد المولى 
وما يزال عن خلوقاته ذائا وصفات وأفعالك ومن ثم فهو لا يشبه خلوقاته باي وجه من الوجوه ولا يتسنى 
لخلوق مهما كملت صفاته أو صفاته أو طاعته وعبته وإنسانيته أن يشبه الخالق» بل أن يتحد به أو تمازج ذاته 
الناقصة ذات الإله الكاملة. انظر «حلية الأولياء» (۱/ ٤)ء‏ و«إتحاف السادة التقین» (۱/ ۵۰). 

(۲) قال أكثر المعتزلة والخوارج وكثير من المرجئة وبعض الزيدية: إن الله عالم قادر حي بنفسه لا بعلم وقدرة وحياة. 
وأطلقوا آن لله علما بمنعى أنه عالم» وله قدرة بمعنى أنه قاد ول يطلقوا ذلك على الحياة» ول يقولوا له حياة» 
ولا قالوا سمع ولا بصرء وإنغا قالوا قوة وعلم؛ لأن الله سبحانه اطلق ذلك ومنهم من قال: له علم بمعنى 
معلوم؛ وله قدرة بمعنى مقدور ول يطلقوا غير ذلك. وقال آبو اغذیل: هو عالم بعلم هو هوء وهو قادر بقدرة هي 
هوء وهو حي بحيأة هي هو. وكذلك قال في سمعه وبصره وقدمه وعزته وعظمته وجلاله وكبريائه وني سائر 
صفاته لذاته. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲6 156). 
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قلنا: الوصوف لا یتکثر بصفاته» بدلیل أن الجوهر الفرد یتصف بصفات عديدة» وهو 
واحد. ومعنی الإجماع إذ الوصوف بصفات الألوهية واحد. 


اللهم إنا نعوذ برضاك من غضبك. ومن أن ثفتن عن دينناء وثبتنا على طریق معرفتك وملازمة 
الاستقامة على سنن شرع رسول الم ظاهرًا وباطناء حتی نلقاك على ذلك يا آرحم الراحمين. 

© ص/ قالوا: لو وجدت للزم تکثر القدم با والإجماع أن القديم واحد ". 

قلنا: الوصوف لا یتکثر بصفاته بدلیل أن الجوهر الفرد یتصف بصفات عديدة وهو 
واحد. ومعنی الإجماع, إذ الوصوف بصفات الألوهية واحد. 

© ش/ هذه شبهة آخری للملحدة قالوا: لو كانت صفات الباري تعال معاني موجودة 
لكان معه جل وعلا في الأزل قدمًاء وهو معني قولي: «للزم تکثر القدیم بها». 

واللازمة ظاهرة؛ لأن صفاته جل وعلا یستحیل علیها احدوث ۲ . 

وأما بطلان التالي: فالإجماع على أن القدیم واحد. 

والجواب: منع الملازمة إن أردتم بتکثر القدیم ترکیبه وكثرة أجزائه بسبب وجود الصفات؛ 
فان كثرة الصفات لا تمنع وحدة الوصوف ولا توجب ترکیبه. ولا يقال فيه بسببها: إنه کثیر ۳" لا 
لغة ولا عرفا ولا عقلاً. ألا تری أن الجوهر الفرد موصوف بالوحدة» وان اتصف بصفات عديدة. 


(۱) قالت العتزلة بنفي الصفات. فإثبات صفات أزلية قديمة لله زائدة على ذاته يجمعل الصفة تشارك الذات في القدم 
الذي هو آخص آوصاف الذات والاشتراك في الأخص يوجب الاشتراك في الأعم» وهذا يعني المائلة أي: آنها 
تصير آفة إلى جانب الذات الإهية» وذلك شرك. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص‌۳۵۸). 

(۲) تحدث الفلاسفة في الامیات فهم بين منکر ومثبت» ومن أنكر قیل: هم سوفسطائية السلمین قالوا: إن العالم م يزل 
وأنه لا حدث له ولا مدبر» ومن أثبت قالوا: إن العالم لم يزل وأن له مدبرا لم يزل» وبعض هؤلاء قالوا: العام لم يزل 
وهو محدث وله أكثر من مدبر م يزالوا واختلفوا في عددهم» وبعض من أثبت. وقالوا: إن العا م حدث وأن له خالقا 
واحدا لم يزل. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص84). 

(۳) معرفة الذات الاية وصفاتها وأفعالها وحكمتها خط مشترك بين علم الكلام والفلسفة والتصوف. غير أن هذه 
العرفة تحصل من طريقين: 
أحدهما: طريق النظر الفلسفي والاستدلال العقلي. 
والآخر: طريق الذوق الروحي والوجد الصوفي. والذين يسلكون الطريق الأول: إذا كانوا يؤمنون بتعاليم الإسلام 
ويؤيدون عقائده بالدليل العقلي والذين يسلكون الطريق الثاني إذا كانوا من المؤمنين بتعاليم الإسلام والمتأولين 
لنصوصه وأحكامه؛ والملائمون بين هذه الأحكام والنصوص على وجه ما من أوجه الملائمة فهم الصوفية. انظر 
«التصوف الفلسفي» (ص؛ ۲). 


۱۹۰ 
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قالوا: لو وجدت للزم تعدد الآلهة لمشاركتها له في أخص وصفه وهو القدم . وذلك 
يوجد الاشتراك في الأعم. 
قلنا: : ممنوع أن القدم صفة ثبوتيةء فضلاً أن يكون صفة نفسية فضلاً أن يكون أخص. 


وان أردتم بتكثر القديم وجود معناه في أكثر من حقيقة واحدة منعنا الاستثنائية ولزمتكم 
المصادرة عن المطلوب. 

والإجماع الذي نقلتم على أن القديم واحد» يجب أن يكون معناه: أن الأزلي الموصوف 
بصفات الألوهية جل وعلا واحد لا ثاني له لا أن معناه: أن حقيقة القدم'" لا تثبت إلا لشيء 
واحد من غير نظر إلى کونه موصوفا أو صفة كما فهمتم. 

نعم» لفظ الواحد قد یطلق على ما قلناه. وعلی ما ذكرتموه فآزیلوا الاشتر شتراك من اللفظ 
م للد ل او ای مت دی و وت وکیف 

ع ل سفت راطع قط و 
الفخر حتى قال ما قال. واللّه يهدي من يشاء إلى صراط مستقيم. 

© ص/ قالوا: لو وجدت للزم تعدد الآهة لمشاركتها له في أخص وصفه وهو القدم 


۳ 


(۱) يطلق القديم على الموجود الذي لا يكون وجوده من غيره» وهو القديم بالذات» ويطلق القديم على الوجود 
الذي ليس وجوده مسبوقًا بالعدم» وهو القديم بالزمان» وكل قديم بالذات قديم بالزمان» وليس هذا سوى الله. 
المعجم الصوني (ص١١5).‏ 

(۲) قال النابلسي: اعلم أن الله تعالى يتعين أن يكون هو الوجود الحض الحق الواحد القديم لا يتجزاء ولا ينقسم ولا 
بتعدد «لم يِذ وک يوذ و ولج يكن له کفوا اح خل؟» ليس له شكل يخصه ولا حد معين يحده ولا صورة 
مخصوصة هو محصور فيهاء وإلا لكان مقیدا خلوقا حادئاء وذلك محال على الله تعالى» فهو وجود مطلق 
بالإطلاق الحقيقي عن الإطلاق المفهوم المعقول وعن جميع القبود؛ لأنه مطلق بالإطلاق المضاف إلى فهم العقول 
حتى يكون مقیدا بكونه مطلقاء فهو مطلق ولیس مقيدًا بكونه مطلقاء فان له الظهور والتجلي من حيث مراتب 
أسمائه وصفاته في جميع الصور والأشخاص التي يقدرها ويخترعها بقدرته وإرادته من غير أن يخرج عن إطلاقه 
المذكور أو يتغير أو يتبدل من حيث ما هو عليه في وجوده الحق الواحد القديم؛ فان الفاعل لا يتغير بأفعاله 
وكل الصور والأشخاص أفعاله وهو الوجود الواحد الحق القديم. «الوجود» (ص95١).‏ 

(۳) اختلف أصحاب الصفات في صفات الباري» هل هي قديمة أو محدثة؟ على مقالتين: فقال قائلون: إن صفات 
الباري قديمة. وقال قائلون: إذا علمنا أن الباري قديم بصفاته استغنينا عن أن نقول: إن الصفات قدية» وقالوا: 
لا یقال: إن الصفات قديمة» ولا يقال: إنها محدثة. واختلفوا في اسم الباري جل وعز هل هو الباري آم غيره؟ 
على أربع مقالات: 
فقال قائلون: أسماؤه هي هو وعلی هذا القول يذهب أكثر أصحاب الحديث. = 
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وذلك یوجب الاشتراك في الأعم. قلنا: منوع أن القدم صفة ثبوتية فضلاً عن أن تکون صفة 
نفسية» فضلاً عن أن تکون أخص. 

© ش/ هذه شبهة آخری هم وتقريرها: آنهم قالوا: لو كان له تعالى صفة موجودة للزم 
تعدد الاطته والتالي معلوم الاستحالةء والقدم مثله . 

وبيان الملازمة: أن الصفة الوجودية له تعالى لا تکون إلا قديمة لاستحالة اتصافه جل وعلا 
بالحوادث. وأخص وصف الباري جل وعلا القدم لانفراده تعالى به» والاشتراك في الأخص يوجب 
الاشتراك في الاعم. فيلزم أن تكون تلك الصفة لوجوب قدمها مشاركة للباري تعالى في سائر 
صفاته. فتكون عالمة قادرة مريدة حية إلى غبر.ذلك من صفات الاله. فتكون تلك الصفة إهاء فقد 
لزم من وجود الصفة تعدد الإله. 

وأيضًا إنما كفرت النصارى بإثبات الأقانيم الثلائة ۳" وهي: الذات والعلم والحياة. فأنتم 
الذين آثبتم ذلك وزيادة أولى بالتكفير. 

والجواب: منع الملازمة؛ فان القدم لا يكون أخص؛ كيف وهو سلب؛ لأنه عبارة عن نفي 
سبق العدم. ونفي هذه الإضافة سلب لا محالة» والباري جل وعلا موجود. وأخص وصف الموجود 
لا يكون عدمًا؛ لأن الأخص مقوّم للشيء والشيء لا يتقوم بنقيضه الذي هو العدم. 


- وقال قائلون من أصحاب ابن كلاب: إن أسماء الباري لا هي الباري ولا غيره. 

وقال قائلون من أصحابه: أسماء الباري لا يقال: هي الباري» ولا يقال: هي غيره؛ وامتنعوا من أن يقولوا: لا 
هي الباري ولا غيره. 

وقال قائلون: أسماء الباري هي غيره» وكذلك صفاته؛ وهذا قول المعتزلة والخوارج وكثير من المرجئة وكثير من 
الزيدية. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲۰۲ ۲۵۳). 

(۱) قال ابن كثير في تفسيره في قوله تعالی: 9لْقَدْ محر لین الوا (رت آله ثالث تَعْو4: الصحیح آنها نزلت في 
النصاری خاصة قاله مجاهد. وغير واحد. ثم اختلفوا في ذلك فقیل: الراد بذلك کفارهم في قوهم بالأقانيم 
الثلائت وهو أقنوم الاب وأقنوم الابن» وأقنوم الكلمة المنبثقة من الأب إلى الابن. تعالى الله عن قوهم علوا 
كبيرًا. قال ابن جرير وغيره: والطوائف الثلاثة من الملكية واليعقوبية والنسطورية تقول بهذه الا انیم وهم 
مختلفون فيها اختلاقًا متبايئاء وكل فرقة منهم تكفر الأخرى والحق أن الثلائة كافرة. وقال السدي وغيره: نزلت 
في جعلهم المسيح وأمه مین مع الله فجعلوا الله ثالث ثلاثة بهذا الاعتبار. تفسير ابن كثير (؟/ ۸۳). 
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وبا حملة: فالأخص لا یکون الا وصفًا ثابثا ذائيّاء ولیس أيضًا كل ذاتي اخص فان ا حيوانية 
ذاتية للانسان ولیست أخص وصف بل الا خص هو الذاتي الذي تقومت به الماهية» وامتازت عن 
غيرها کالنفس الناطقة للانسان مثلك فإذا كان الوصف سلبّا فبینه وبين الا خص مراحل. 

وال هذا آشرت بقولي في العقيدة: «منوع أن القدم ۲۲ صفة ثبوتية» فضلاً عن أن تکون 
صفة نفسية» فضلاً عن أن تکون أخص» اي ۸ یثبت للقدم آول مراتب الأخص وهو الثبوت؛ 
فکیف پثبت له آعلاها وهو الا خصية. 

وافضلاً» مصدر فعل حذوف. أي: فضل فضلاً بمعنى بقي» وضميره يعود على العنی أو 
على النفي الذي فهم مما قبله؛ لأنه إنما يقع متوسطًا بين نفي وإثبات لفظاء نحو: فلان لا ينظر إلى 
الفقير فضلاً عن إعطائه؛ أو معئى: نحو: تقاصرت اهمم عن أدنى العدد فضلاً أن تترقاه - أي لم 
تبلغه - فضلاً عن الترقي» ونحوه لفظ العقيدة» إذ معناه: لم يتصف القدم بالثبوت فضلا عن 
الأخصية؛ والقصد فيه إلى استبعاد الأدنى» اعني ما دخله النفي بمعنى عده بعيدًا عن الوقوع. كالنظر 
إلى الفقير وبلوغ اهمم في المثالين واستحالة ما فوقه. أعني ما دخلته عن» بمعنى عذه بمنزلة احال 
الذي لا يمكن وقوعه» كالإعطاء والترقي فيهماء وهو من قولك: أنفقت الدراهم والذي فضل منها 
كذا. أي: بقي» فالمعنى في المثالين: انتفى العطاء بالكلية» والذي بقى منه عدم النظر"" وانتفی 
الترقي وبقي التقاصرء والعنی في تركيب العقيدة: انتفت في القدم الأخصية: وبقي منه عدم الثبوت. 


)١(‏ قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى: الأصل الثاني: العلم بان الله تعالى قديم لم يزل» أزلي ليس 
لوجوده آول» بل هو أول كل شيء وقيل: كل ميت وحي. وبرهانه أنه لو كان حادثا ول يكن قديًا لافتقر هو 
ایضا إلى محدث. وافتقر محدثه إلى حدث وتسلسل ذلك إلى ما لا نهاية» وما تسلسل لم يتحصل أو ينتهي إلى حدث 
قديم هو الأول وذلك هو الطلوب الذي سميناه صانع العام ومبدئه وبارئه ومحدثه ومبدعه. 
الأصل الثالث: العلم بأنه تعالى مع كونه ازليًا إبديًا ليس لوجوده آخر فهو الأول والآخر والظاهر والباطن لأن 
ما ثبت قدمه استحال عدمه. وبرهانه أنه لو انعدم لكان لا يخلو إما أن ينعدم بنفسه أو بمعدم يضاده. ولو جاز أن 
ینعدم شيء یتصور دوامه لجاز أن يوجد شيء یتصور عدمه بنفسه. «إحياء علوم الدين؛ للغزالي (۱/ Î‏ 

(۲) النظر هو الفکر الذي يطلب به علم أو غلبة ظنء والراد بالفکر انتقال النفس في العاني انتقالابالفصد. فان ما لا 
یکون انتقالاً بالقصد كالحدس» واکثیر حدیث النفس لا یسمی فكراء وذلك الانتقال الفكري قد یکون بطلب 
العلم أو الظن فيسمى نظرا؛ وقد لا یکون کذلك فلا یسمی به وأهل النظر هم آهل الفکر. والنظر في معرفته 
تعالى واجب إجماعًا واختلفوا في طريق ثبوت هذا الوجوب. فعند النقلیین هو السمع. وعند العتزلة هو العقل» 
واول ما يجب على الکلف عند الأكثرين هو معرفة الله تعالى» إذ هو أصل العارف؛ وقیل: هو النظر فیها. 
«موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۸۷). 


فصل في ملازمة معاني الصطات السبع لها وأنها قائمة بذاته تعالی ۱ 


والأحسن أنه لا محل هذه الجملة» وان جعلها بعضهم حالاً. 

ومن الخطا في حل هذا التركيب ما يقال: إن «فضلاً» بمعنى تجاوزواء وأن المستبعد في المثالين 
هو عدم النظر» وقصور اهمم. قاله التفتازاني في «حاشيته على الكشاف». 

وأما قولهم: (کفرت التصاری باثبات الذات والعلم واطیاق» فخطاٍ إذ | يكن تکفیرهم 
ی رس 2 على ما قال تعالى: لد كفر آلنیین فَالوَأ ات 

له ثالث نله ۳ [امائدة: ۳ وقد قدمنا شرح مقالتهم التي لا يرضى بها مميز من الصبيان» 

فضلاً عن من فوقه . 

ومن معنى شبهة المعتزلة السابقة- وهي إلزام الاشتراك في الأعم لأجل الاشتراك في 
الأخص الذي هو القدم-: احتجاجهم بأنه لو كان للّه تعالى علم لكان علمه يتعلق بعين ما يتعلق 
به علمناء واخص وصف علمنا تعلقه بالعلوم المعين» والاشتراك في الأخص يوجب الاشتراك في 
الأعم» فيجب إذن عاثلة علمه تعالى لعلمناء فيلزم إما قدمهما أو حدوثهماء وكلاهما محال. 

ارات انهلا مشترك الإلزام لأنه يلزمهم مثله فيما أثبوته لله تعالی من العالية ۳" وأن 


)١(‏ قال ابن كثير: يقول الله تعالى حاكمًا بتكفير فرق النصارى من الملكية واليعقوبية والنسطورية من قال منهم بأن 
السیح هو الله -تعالى الله عن قولهم وتنزه وتقدس علوا كبيرًا- وقد تقدم لهم أن المسيح عبد الله ورسوله وكان 
أول كلمة نطق بها وهو صغير في الهد أن قال: إني عبد الله. ول يقل: إني آنا الله ولا ابن الله بل قال: إن 
عَبَدُ اتد لْكتَبَ وَجَعَلنى تا إلى أن قال: وان أله ی وریز فَأعْبُدُوه هنذا صرط مُسْتَقِيمٌ». 
وكذلك قال لهم في حال كهولته ونبوته آمرا لهم بعبادة الله ربه وربهم وحده لا شريك له. ولهذا قال تعالى: 
«وقال الْمَسِيحٌ يب اسيل أَغبذوا له َي رڪم انهء من شرك بألِّ4. أي: فيعبد معه غيره لقَقَدْ حَرَمَ 
له عليه َلْجَندَ وَمَأوَنهُ الا تفسير ابن كثير (۲/ ۸۲). 

(۲) اختلفت العتزلة في الباري كك هل يقال إنه لم يزل عاًا بالأجسام؟ وهل العلومات معلومات قبل كونها؟ وهل 
الأشياء أشياء لم تزل أن تكون؟ فقال الفوطي: لم يزل الله عاا قادرا وكان إذا قيل له: لم يزل الله الا بالأشياء؟ 
قال: لا أقول لم يزل عالا بالأشياء» وأقول: لم يزل عاًا إنه واحد لا ثاني له فإذا قلت: لم يزل عانًا بالأشياء ثبتها 
م تزل مع الله كْكَ. وإذا قيل له: آفتقول: إن الله لم يزل عائا بان ستکون الأشياء؟ قال: إذا قلت بان ستكون 
فهذه إشارة إليهاء ولا يجوز أن أشير إلا إلى موجود. وكان لا يسمي مالم يخلقه الله ولم يكن شيئًاء ويسمي ما 
خلقه الله وأعدمه شيئًاء وهو معدوم. وكان آبو الحسين الصا حي يقول: إن الله لم يزل عالما بالأشياء في أوقاتها ول 
يزل عانًا انها ستكون في أوقاتهاء ول يزل عاًا بالأجسام في أوقاتها وبالخلوقات في أوقاتها. ويقول: لا معلوم- 


8 ل فصل في ملازمة معاني الصمات السبع لها وأنها قائمة بذانه تعالی 


عالیته تعالی إذا تعلقت بالعلوم العين وتعلقت عالیتنا به لزمهم عين ما آلزموناء وهذا جواب 

والجواب الحق: أن الاشتراك في الا خص إنما یستلزم الاشتراك في الأعم الذاتي واحدوث 
والقدم ليسا بذاتيين لعدم توقف فهم الماهية عليهماء فإنا نتعقل العلم مع الذهول عن كونه قديًا أو 
حادثا. ثم نقيم الدليل بعد ثبوته على أنه قديم أو حادث. 

تنبيه: اختلف الناس في أخص وصف الباري جل وعلا. فقال قوم من المعتزلة: إنه القدم. 
وقد سبق رده. ومنهم من زعم أنه حال توجب له تعالى كونه حيّا عانًا قادرًا مريدا ۲ ولا إفصاح 
في هذه المقالة عن هذه الصفة. 

ونقل عن الشيخ: أن خاصية الإله: القدرة على الاختراع. واختاره الفخر في بعض كتبه» 
واحتج له بان موسى -صلوات الله وسلامه- على نبينا وعليه أجاب فرعون لما سأله عن حقيقة 
رب العالین؟ قال له: رب أَلسّمَوَتِ وَالأرَض وما بَيَِجُمَا4”' [الشعراء: ۲۶]. فلولا آن 
ذلك خاصية الإله لما كان الجواب لائقا. 


-إلا موجود. ولا يسمي العدومات معلومات ولا يسمي مالم يكن مقدوراء ولا يسمي الأشياء أشياء إلا إذا 
وجدت ولا يسميها أشياء إذا عدمت. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۲۳۸ ۲۳۹). 

(۱) المعتزلة البغداديون يقولون: إن الباري لم يزل عانًا كبيرًا قادرا حيّا سميعًا بصیرا إا قدمًاء عزيرًا عظيمًاء غنيًا 
جليلاً واحدًا أحدًا فرداء سيدا مالكا ربًا قاهرا رفيقًا عالیّا کائئا موجودًا أولا باقيًا راثیا مدرکا سامعًا مبصرا 
بنفسه لا یعلم وحياة وقدرة وسمع وبصر وإهية وقدم وعزة وعظم. وكذلك سائر صفات الذات وهم ینفون 
صفات الذات أجمع ويقولون: الباري شيء لا كالأشياء. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۳۱۲). 

(۲) قال ابن كثير: يقول تعالى مخبرا عن كفر فرعون وتمرده وطغيانه وجحوده في قوله وما رب ألْعَلَمِيتَ» وذلك 
أنه كان يقول لقومه: ما عَلِمْتُ لَكُم ین إِلَوِ غنرف4 طفَآسْتَخَفٌ مه فََطَاعُوهُ4) وكانوا يجحدون 
الصانع جل وعلا ويعتقدون أنه لا رب سوى فرعون» فلما قال له موسى: لی رَسُولُ رت أَلْعََيِينَ4» قال له 
فرعون: ومن هذا الذي تزعم أنه رب العالمين غيري» هكذا فسره علماء السلف وأئمة الخلف حتى قال السدي: 
هذه الآية کقوله تعالى: قال فَمَن رَبُكُمَا يَسُوسَى ج قال ربا الى أغطئ کل من حَلقَهُء ثم دی 
ومن زعم من أهل المنطق وغيرهم أن هذا سؤال عن الاهية فقد غلط؛ فإنه لم يكن مقرا بالصانع حتى يسال عن 
الاهية بل كان جاحدا له بالكلية نیما يظهرء ون كانت الحجج والبراهين قد قامت علیه فعند ذلك قال موسى 
لا ساله عن رب العالمين «قال رَبُ أَلسَموتِ وَالأَرَض وَمَا بَيتهُمَا4. اي: خالق جميع ذلك ومالكه والتصرف 
فيه وإلحه لا شريك له هو الذي خلق الأشياء كلها. «تفسير ابن کثیر» (۳/ ۳۶۳). 
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قال ابن التلمساني: ولا حجة له في ذلك فان «ما» كما يُسأل بها ويراد بالسژال فهم 
الحقيقةء كذلك قد تطلق لطلب تيبز الحقيقة. وما ذکره موسی طا يصلح لتمییزه تعالى عن سائر 
الممكنات. 

وأما قول الشيخ: إن تلك خاصية الاله. لعله آراد أن هذا الوصف لا يثبت لغير الله تعالى ردا 
على المعتزلة؛ إذ تزعم أن العبد يشارك الله تعالی في ذلك باعتبار أنه يوجد أفعاله عندهم» ول يرد أنه 
أخص وصف ذاته. فان القدرة على الاختراع عندهم من صفات المعاني التي يستدعي الاتصاف بها 
تقرر الذات بدونها في العقل» فلا تكون احص وصف الذات والا لدار ذلك والله أعلم. 

قلت: وإذا تبين لك أن أخص وصف الباري جل وعلا مجهول عرفت أن ذاته تعالى غير 
معروفة للبشرء وهو الأصح من القولين» وإليه ذهب القاضي وإمام الحرمين وحجة الإسلام 
والإمام «الفخر» في أكثر کتبه. واختار في كتابه «الإشارة» -وهو من أول مصنفاته-: أنها معلومة 
وعلی ال منع» فهل هو مطلقَاء ولو في الآخرة أو إنما هو في الحال» ويجوز أن تصير معلومة بعد نقل 
سيف الدين عن الامام والغزالي المنع مطلقاء ونقل فيه الوقف عن القاضي وضرار ”'". 

واحتج من قال بان حقيقة الذات الكريمة معلومة ما تقدم من جواب موسى طايه لفرعون 
حيث سأله عن الحقيقة» وقد سبق رده. 

واحتجوا أيضًا بأنا نحكم على الذات العلية بأحكام» والحكم على الشيء فرع معرفته» وهو 
مردود بان الحكم على الشيء فرع الشعور به بوجه ماء ولو بوجه خارج إجمالي لا فرع معرفة ذاته 
التي هي عل التزاع. 


(۱) ضرار بن عمرو الذي تنسب إليه فرقة من المجبرة تسمى الضرارية وظهر في أيام واصل بن عطاء. وروی ابن 
الرتضی عن ضرار أنه أنكر عذاب القبر. ويذكر آبو الحسين الخياط في «الانتصار» نقلاً عن ابن الراوندي أن 
لضرار كتابًا سماه «كتاب التحريش» ويذكر أبو المظفر الاسفراييني أن ضرارًا موافق لأهل السنة في القول بخلق 
الأفعال وفي نفي التولد» وأنه موافق لأهل القدر في قوم إن الاستطاعة قبل الفعل؛ لكنه زاد عليهم بان قال: 
يجب أن تكون مع الفعل أيضاء وفارقهم ایض في قولحم إن الاستطاعة بعض من المطيع» ووافق النجار في قوله: 
إن الجسم أعراض مجتمعة وزاد على الجميع بان قال: إن الله يرى بحاسة سادسة خلاف الحواس الخمس» مات 
زمن الرشيد. انظر ترجمته في: سير الأعلام للذهبي (۱۰/ ۵46 ميزان الاعتدال (؟/ ۲۳۸ والفرق بين 
الفرق »)75١١(‏ والتبصير في الدين (1۳). 
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واحتج القائلون بأنها غير معلومة بالمنقول والمعقول: 

أما المنقول: فقوله تعالى: ولا یطورت به عا ف ۰ وقوله: ل 
تذرکَه الب على وجه. وقد قيل: إنما سمي الله ما من وله العقول وتحيرها في كنه 
جلاله تعالی. 

وباحملة: فعجز العقول عن الاحاطة بعظیم كبريائه جل وعلاء وباهی جماله وعلا جلاله ء 
بل عجزها عن عجائب صنعه في مخلوقاته يكاد أن یکون معلومًا من الدین ضرورة. 

وأما العقول: فقال الامام فخر الدین: الدلیل علیه: أن العلوم عند البشر آمور أربعة: 

إما الوجود. 

وإما کیفیات الوجود ۳" وهي: الأزلية» والأبدية» والوجوب. 

وإما السلوب. وهي: أنه لیس بجسم ولا جوهر ولا عرض. 

وإما الإضافية» وهي: : العالية والقادرية. والذات الخصوصة الوصوفة بهذه (المفهومات)”") 
مغايرة لا لا محالة. وليس عندنا من تلك الذات الخصوصة. إلا آنها ذات لا تدرى ما هي | لا انها 
موصوفة بهذه الصفات. وهذا يدل على أن ذاته الخصوصة غير معلومة. 

وقال أيضًا: كل ما عرفناه من صفات الله تعالى» فان مفهومه غير مانع من وقوع الشركة“ » 


(۱) وهذا کقوله تعالى: : ولا يُحملُونَ بشن, ین لیه إلا بما شا : أي لا يطلع احد من علم الله على شيء إلا 
با اعلمه الله ك واطلعه عليه ويجتمل أن يكون الراد لا بطلعون على شيء من علم ذاته وصفاته إلا با 
اطلعهم الله عليه كقوله: : ولا مجیطورت بي عِلما). «تفسير ابن کثیر» (۱/ ۳۰۹). 

(۲) الوجود غير الثبوت فوجود الحق عندهم قاض على ثبوت الممكنات ومن ثم يصح الاتحاد بين الوجود والثبوت. 
إن وجود الكائنات هي عين وجود الله تعالى ليس وجودها غیره؛ ولا شيء سواه البتة» ومن ثم فإنه لیس هناك 
عندهم محل هو الخلوق وحال هو الخالق» إذ تلك تثنية وإثبات لوجودین؛ وهم لا يقرون بإثبات وجودين ألبتة. 
الوجود المطلق هو أكثر الأشياء كلها عمومًا وكلية» ومن ثم فهو ليس جنس يشمل الوجودات بوصفها خاضعة 
للتقسيم إلى أجناس أدنى وأنواع؛ ذلك أن كليته فوق كل جنس مهما كانت درجته في العلو. 
والوجود أظهر من كل ظاهر وأخفى من كل خفى بجهة وجهة» آما ظهوره فلأن من يشعر بذاته يشعر بوجوده 
وكل من شعر بفعله شعر معه بذاته الفاعلة. انظر «حقيقة مذهب الاتحاديين» لابن تيمية (5/ ۵). 

(۳) كذا بالأصل وبامامش (الصفات). 

)٤(‏ قال تعالى: لو گان فِيِمَّآ اه إلا له لَفسَدَتا فسْبَحَنَ اه زب عرش عَم يَصِفُونَ4. أخبر تعالى أنه لو كان 
في الوجود آلمة غيره لفسدت السموات والأرض فقال: لو ان فِيِمَآ اد أي: في السموات والأرض- 
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يعني لأنا بعد معرفة تلك الا وصاف يحتاج إلى إقامة الدلیل على وحدانیته تعالى. ومعرفة حقیقته 
تعالى مانعة من وقوع الشركة. يعني: لأن ذاته جزء حقيقي. فا معلوم لنا من غير حقيقته. 

قال: وهذا قياس جلي من الشكل الثاني. 

قلت: ووجه نظمه أن يقال: لا شيء مما عرفناه في حقه تعالى بمانع من وقوع الشركة 
وحقيقته تعالى مانعة من وقوع الشركة» ينتج: لا شيء ما عرفناه بحقيقته تعالی» وهو الطلوب. 

واعترض عليه بان لا نزاع أنه تعالى مميز في وجوده بهذه الأوصاف عن سائر الوجودات؛ 
وإنما النزاع في أن هذا التمييز تمييز بالحقيقة أو بأمور لازمة للحقيقة؛ مع أن الحقيقة غير معلومة من 
حيث هي» وان كانت معلومة في الجملة. 

فان قال: إن لفظ «الإله» غير مانع من الشركة" من حيث الوضع» وان قام القاطع على 
امتناع الشركة فيه عقلا فهو كلي. 

قلنا: هذا راجع إلى اصطلاح في التسمية وتلقیب. وإلا فالعلم بالتمييز في الوجود يستدعي 
امتناع الشركة العقلية'"". 

وقد سلم ذلك وعليه في الدليل الأول أيضا مناقشات لفظية ومعنوية آشار إليها شرف 
الدين رحمه الله تعالى. 

فمنها: إطلاق الكيفيات على بعض صفات الله تعالى» وهو لفظ موهم للتجدد والتغير» وم 
يرد به شرع» فلا يجوز إطلاقه في حقه تعالى» ولا يسال به عنه» وإنما حمله على إطلاقه: أن الحكماء 
رسموا الكيفية بوجه لا يوهم نقصاء فقالوا: هي صفة لا تستدعي نسبة ولا قسمة لذاتها. 


-«فْسَدتا» كقوله تعال: ما اند آله ين و وَمَا کارت مَعَدُد ین ال إا لدب کل نله يما حَلَقَ 
فلا بَمْضّهُمْ عل بَفض سبح له عَمّا يَصِفُورت4. تفسير ابن كثير (۳/ ۱۸۰). 

(۱) قال الغزالي: محال أن يكون الله شفعا؛ لأن الشفع يصير وترًا بزيادة واحد. وکیف یعوز ما لا نهاية له واحد؟ 
وحال أن يكون وترًا إذ الوتر يصير شفعا بواحد. فكيف يعوزها واحد مع أنه لا نهاية لأعدادهاء وتحال أن يكون 
لا شفعا ولا وترًا إذ له نهاية. «إحياء علوم الدین» (۱/ .)1١5‏ 

(۲) لا يماثل سبحانه قربه قرب الأجسام كما لا تمائل ذاته ذات الأجسام وأنه لا يحل في شيء ولا يحل فيه شيء. 
تعالى عن أن يحويه مکان كما تقدس عن أن يحده زمان بل كان قبل أن خلق الزمان والمكان» وهو الآن على ما 
عليه کان وأنه بائن عن خلقه بصفاته ليس في ذاته سواه ولا في سواه ذاته» وأنه مقدس عن التغير والانتقال لا 
تحله الحوادث ولا تعتريه العوارض بل لا يزال في نعوت جلاله منزهًا عن الزوال» وني صفات كماله مستغتيًا 
عن زيادة الاستكمال. وأنه في ذاته معلوم الوجود بالعقول مرئي الذات بالأبصار نعمة منه ولطقا بالأبرار في دار 
القرار وَإتمامًا منه للنعيم بالنظر إلى وجهه الكريم. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ ۰٩۰‏ 
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وهذا القسم من الصفات کذلك. إلا أن الفلاسفة ۲ زعموا أن الکیفیات من آقسام العاني 
الوجودةء وما سماه الامام بالكيفية من الأزلية والأبدية والوجود يرجع إلى تقدیسات في الذات 
وسلب عند الحققين. 

فمعنی الأزلية: هو القدم وهو سلب العدم السابق» ومعنی الوجوب: أنه لا یقبل الانتفاء 
بحال. 

ومن احتج على أنه ثبوت بأنه يؤكد به الوجود" وتأكيد الشيء تحققه. والشيء لا یتحقق 

فجوابه: أنه تحقق بسلب نقیضه كقولنا: هذا حق لا شك فيه. كذا تقول في وجوده واجب. 
اي: لا ينتفي بحال . 

ومنها: تسمية الصفات بالإضافة وهي عند الأشعرية”" إما حقائق ذوات إضافات أو أحكام 


(۱) أغلب الفلاسفة الإسلاميين ذهبوا إلى أن الشرائع وأصحابها أمور مصلحية عامة والحدود والأحكام واحلال 
والحرام مصلحة للعباد وعمارة للبلاد. وما يخبرون به من الأمور الكائنة في عالم الروحانيات من الملائكة 
والعرش والكرسي واللوح والقلم. فإنما هي آموز معقولة لهم قد عبروا عنها بصور خيالية جسمانية. «موسوعة 
الفرق والجماعات» (ص۸4). ۱ 

(۲) الوجود المطلق هو اهوية الخالصة أو السوية الطلقة. ومن ثم فالوجود عند أصحاب هذا الراي وهم هیجل 
وشيعته تجريد صرف لا يدل على شيء بالذات له وجود معین؛ بل هو واللاوجود سواء؛ لأنه سلب خالص» 
والسلب هو اللاوجود. إنه التغير أو الصيرورة هذا وحيث إنه في التغير يرفع التعارض بين الوجود واللاوجود 
بصورة ینتهیان فيها إلى الوحدة التي هي عامل الوجود الذي هو لا وجود. وعامل اللاوجود الذي هو وجود أو 
قل إنها وحدة الوجود واللاوجود؛ أو هو وجود مع سلب أو تحديد معين أو هو تغير موضوع في صورة أحد 
عنصرية» أعني عنصر الوجود الطلق. «فلسفة وحدة الوجود» (ص4 4» 50). 

(۳) الأشعرية: أصحاب أبي الحسن الأشعري» آبوه هو إسماعيل بن إسحاق كان ستیا جماعيًا حديثيّاء وقال في 
صفات الله: الله لا يشبهه شيء ولا يشبه شيئًا؛ لأنه لو أشبهها لكان حكمه في الحدث حكمهاء ولو آشبهها / 
يخل من أن يشبهها من كل الجهات أو من بعضهاء وني الحالين يكون محدئا من حيث أشبههاء والله قديم لنفسهء 
واحد؛ لأن الاثنين لا يجري تدبيرهما على نظام عالم؛ لأن الأفعال احكمة لا تتسق في الحكمة الا من عالم حي 
قادر؛ لأنه لا يجوز أن تحدث الصنائع إلا من حي قادرء مريد؛ لأن الحي إذا كان غير مريد أصلاً وجب أن يكون 
موصوفا بضد من أضداد الإرادات من الآفات » كالسهو والكراهة والاباء واستحال أن يكون الباري لم يزل = 


blog 
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معان ثابتة ذوات إضافات» وقد ردها إلى إضافات آبو الحسين البصري -من العتزلة- وهو كثيرًا ما 

فان آراد الامام ذلك فالکلام معه لا يرجع إلى جرد مناقشة لفظية بل في مؤاخذة معنويةء 
وقد صرح بذلك في «المعالم»» فیقال له: معقول العلم مثلاً في الشاهد لا برجع إلى نسبة» بل هو 
حقيقة ذات نسبةء وحقيقة العلم لا تختلف بالقدم واحدوث وكثرة التعلقات وقلتهاء فكيف یثبت 
على وجه يخالف حقيقته في الشاهد. والشاهد سلم یرتقی به إلى إثبات الحقائق غائبا على وجه 
الكمال والتنزيه. 

ومنها: إطلاقه أن صفاته تعالى مغايرة لذاته''"» وأئمة السنة رضوان الله تعالى عليهم ممتنعون 
من طلاق ذلك؛ لما يوهم لفظ الغير من صحة اللمفارقة» ول يرد شرع باطلاقه. فلا تصح هذه 
الاعتراضات اللفظية. 

ثم الاعتراض الجملي المعنوي على هذا الدليل: أن الإمام إن ادعى في استقرائه أنه يعلم أنه 
لا علم عند أحد من البشر من آدم إلى آخر مميز يوجد من البشر سوى ما ذکره» فلا يخفى سقوط 
هذه الدعوی, وان ادعى أن هذا هو الذي وجده فيمن استقرأه من البشرء فلا يفيد أن احاصل 
بحمیع البشر لیس الا ذلك. 

ویعارضه ما تدعیه الصوفية من أن الرياضة بعد تصحیح العقيدة وأحكام الفرائض وتناول 
(الحلال)”'" بالخلوة والعزلة والصوم ودوام الذکر على طهارة الظاهر والباطن» وصدق الافتقار إلى 
الله تعالى بترك الدعوی والتبرئ من الحول والقوة ظاهرا وباطّاه سبب بمشيئة الله تعالى للزيادة في 
المعارف كما قال: طوَالْذِينَ جَنْهَدُوأ فیکا لديم سبلّتا)" [العنکبوت: .]1٩‏ 


= موصوفًا بضد الإرادة؛ لأن هذا يوجب أن لا يريد شيئًا على وجه من الوجوه فوجب أن الباري لم يزل 
مريدًا. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۵۰ ۵۱). 

(۱) اختلف المعتزلة فيما بينهم فمثلاً اختلفوا مع بعضهم في القول: إن الله كريم. هل هو من صفات الذات أو من صفات 
الفعل؟ والبغداديون يقولون: إن الباري لم يزل عالما كبيرا قادرا حي سميعًا بصيرا فا قدا عزیزا عظيمًا غنيًا جليلاً 
واحد فردًا سيدا مالكًا ربا قاهرا رفيقا عاليًا كائئًا موجودًا أولاً. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۲٠").‏ 

(۲) كذا بالأصل. 

(۳) قال ابن كثير: طوَآلْذِينَ جَهَدُوأ فيتا 4 يعني الرسول ب وأتباعه إلى يوم الدین؛ لد سبلتا) أي: 
لنبصرنهم سبلناء أي: طرقنا في الدنيا والآخرة. «تفسير ابن كثير؛ (۳/ ۲ 4۳). 
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قالغال : «أولتبك کتب نی لويم آلایمن وَأَيّدَهُم بروح منه۹6 [المجادلة: 
۳۲ ويعبرون عن ذلك الروح والنور بعين السر» وهو مرآة تجلیات وكشوف لأمور بخلق علوم لا 
سبيل للاطلاع عليها بالاستدلال ولا بطريق الاعتبارء بل بمحض إنعام وإلهام خلق علوم لم جر 
العادة بخلقها ولا يعرفها الا أهلهاء ولا يعرفها غيرهم كما لا يعرف الا کمه۳؟ حقائق الألوانء ولا 
سبیل إلى تعريفها بالقول للغیر بل بإشارة العارف للعارف كما قيل: 

تشبر فادري ما تقول بطرفها واطرف طرفي عند ذاك فقفهم 

ویقال: لن يفهم عنك الا من آشرق فيه مثل ما اشرق فيك» ولا یعنون بذلك حلولاً كما 
يفهمه بعض الملبسین بل یریدون تلك البصيرة الباطنة والوهبة الربانية التي لا ریب فیها ولا شك» 
كما وصف بذلك نبيه عليه الصلاة والسلام فقال: لما 3 لْبَصَرٌ وَمَا طَغّى»1النجم: 
۷ فانی له الجزم بنفي جميع ما يدعونه. 

ونحن لا ننكر أن بخص الله تعالى عبدًا من عبيده بعلم كما قال تعالى في الخضر ۳ 
عم من ادن عِلْمَا4[الكهف: 6. وإنما ننکر على من يدعي رؤية عاجلة أو تقدمًا على 
درجة النبوة أو مشاركة فیها أو أنه عالم بالله تعالی علم إحاطة. 


3 ا یت ار مر هه ومي عار ميم # و دەر 5 
بوا يجاو اله وزرا ولو كان باه ی ا ا كن اندي نله !وان . أي: كتب له السعادة وقررها 
ی 00 . قال اي امكف حتت فى فوم آلإِيمَينَ 4 جعل في قلوبهم الإيمان» وقال ابن 

الل کمها و 

(۳) قال ابن عباس : لاما راغ م الْبَصَرٌوَمَا ی ما ذهب ییا ولا شمالاً وما طَفْ» ما جاوز ما أمر به 
رز 
الناظم: رأی جنة المأوى وما فوقها ولو رأی غبره ما قد رآه لتاها 

«تفسیر ابن کثیر» (4/ ۲۵۲). 

(4) روی البخاري في صحیحه (۳۶۰۲) کتاب احادیث الأنبياء (۲۹) باب: حدیث الفضر مع موسی وه عن 
أبي هريرة اه عن الني ية قال: «إنها سمي الخضر أنه جلس على فروة بیضاء. فإذا هي تتز من خلفه 
خضراء». 
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وإذ جاز خلق إدراك لنا بالله تعالی في ال خرةه هو ام إدراكًا من |دراکنا الذي هو بعرفه المؤثر 
بأثره» فلا يجزم العقل باستحالة خلق مثل ذلك في القلب ۳" ویکون نسبة ما تعلق به في الوضوح 
والجلاء كنسبة الحاصل عن الرؤية. 

فالحق إذن أن يحرم بجواز ذلك» ولا استحالة» وإذا كان ذلك يرجع إلى الوجدان وفضل الله تعالى 
لا نهاية له فلا علم لي لا جال نفسيء وحال غيري لا اعرفه ناه صادق بالعادة؛ ولم يوجد. 

وما تدعيه الصوفية لم نميزه» فنعلم أن ذلك المدرك يرجع إلى الذات من وجه أو إلى ترق في 
بعلم «المتقارت والاسماتة كيف و ای الله الال ل دس سس ولا ب و سم 
نعلمه نحن من الله تعالى. والله كك يقول لأعلم الخلق: «وَقل رب زدنى عِلمَا4”". ومتعلق 
ا قر ی 

حتج الفخر أيضًا بالا لا نتصور لا ما أدركناه باحس "۳ ومثاله معلوم. أو بالوجدان 

كالم 1 أو ببديهة العقل کبسائط القضایا الأولية» وهي کقولنا: النفي والاثبات لا يجتمعان 
ولا يرتفعان» فهذه طرق معرفة التصورات, وماهية الباري تعالى غير مدركة باس ولا بالوجدان 
ولا ببديهة العقل. فليست مدركة لنا. 


(۱) قال في «لطائف المنن»: اعلم أن اطلاع أولياء الله على بعض الغيوب لا يحيله العقل وقد ورد به النقل» قال أبو 
بكر لعائشة يلها في مرض موته وزوجته حامل: إنما هما أخواك واختاك وبطن خارجة أراها جارية. فاخبر بأن 
في بطن امرأته جارية وكان كما قال به لطائف المنن لابن عطاء الله (ص51). 

(۲) قال ابن عيينة: ول يزل ی في زيادة حتى توفاه كنك ولهذا جاء في هذا الحديث: «إن الله تابع الوحي على رسوله 
حتى كان الوحي أكثر ما كان يوم توفي رسول لله يك وقال ابن ماجه بسنده عن آبي هريرة ينه قال: : كان 
رسول الله كك یقول: «اللهم انفعني بما علمتني وعلمني ما ينفعني وزدی علمّا والحمد لله على كل حال» . اتفسير 
ابن كثير» (۳/ ۱۷۱). 

(۳) اختلفوا في معرفته من جهة الحس: فقال بعضهم: إذا رأى الملون بالبصر أبيض علم أن فيه بياضا هو غيره. 
والبياض لا يجوز عليه الحس بوجه من الوجوه. وقال بعضهم: بل قد يحس البياض والأبيض جميعًا في حال 
واحدة» ومحال أن يرى أحدهما من لا يرى الآخر. فأما الذين زعموا أن اللون هو الذي يرى دون الملون فإنهم 
أبوا ا جهول والعلوم وأنكروه إنكارًا شديداء وهذا قول النظام. وزعم بعضهم أن الشيء لا يعلم بعلمين في حال 
واحدة» قالوا: وما علم باضطرار فمحال أن يعرف باختبار: وما عرف باختيار فمحال أن يعرف باضطرار. وقال 
بعضهم: قد يجوز أن يعلم الشيء بعلمين في حال واحدة وقد يجوز أن يكون العلمان جميعًا اضطرارًاء وقد يجوز 
أن يكونا اختيارًا. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۷۹). 
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ثم الإيجاب للاخص في باب التمائل متنع لوجود الاشتراك في الأعم مع انتفائه في 


والاعتراض منع حصر مدارك التصورات فیما ذکر؛ لأنه بناه على (رأيه في التصورات آنها 
كلها غير مکتسبة وهو)" منوع. 

ثم إذا سلم أن من طرقها العلم الضروري فاي مانع من أن يخلق الله تعالى لبعض عبیده 
علمًا ضروریّا بأمر ما لم تجر العادة بخلق العلم بثله» وفضل الله يؤتيه من بشاء والله ذو الفضل 


العظیم. 
9 ص/ ثم الایجاب للاخص في باب التمائل متنع لوجود الاشتراك في الأعم مع انتفائه 


© ش/ هذا اعتراض على العتزلة ۳" في قوهم: إن الاشتراك ني الا خص يوجب الاشتراك 
في الأعم. أي هو علة. وهذا قالوا: حقيقة المثلين هما المشتركان في الأخصء واشتراكهما في 
الأخص علة لاشتراكهما في الأعم'". 

وتقرير الاعتراض عليهم: أن الاشتراك في الأخص لو كان موجبّا للاشتراك في الأعم (أي 
علة له كما زعمواء لا وجد الاشتراك في الأعم) ”'' بدون الاشتراك في الأخص؛ لاستحالة وجود 
العلول بدون علته» لكن التالي باطلء فالمقدم مثله. 

ودليل بطلانه: أن الفرّس والإنسان مشتركان في الأعم الذاتي وهو الحيوانية» وليستا 
مشتركين في الأخص كالناطقية أو الصاهلية» وكذا البياض والسواد يشتركان في اللونية» وهي ذاتي 
آعم ولا يشتركان في الأخص وهو السوادية والبياضية. 


(۱) وجدناه بافامش. 

(۲) العتزلة نفوا الصفات فثبات صفات أزلية قديمة لله زائدة على ذاته يجعل الصفة تشارك الذات في القدم الذي هو 
آخص أوصاف الذات. والاشتراك في الا خص یوجب الاشتراك في الاعی وهذا يعني المائلة. اي: آنها تصير 
آلهة إلى جانب الذات الاهية وذلك شرك. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص‌۳۵۸). 

(۳) قال الشهرستاني: نفوا الصفات القديمة أصلاً نقالوا: هو عالم بذاته قادر بذاته حي بذاته» لا بعلم وقدرة وحياة» 
هي صفات قديمة ومعان قائمة به؛ لأنه لو شارکته الصفات في القدم الذي هو آخص الوصف لشارکته في 
الإلمية. انظر ابن حزم في «اللل والنحل» (۱/ ۲۵). 

(6) وجدناه باحامش. 


فصل في ملازمة معاني الصفات السبع لها وأنها قائمة بذانه تعالی ۲۰۲.۰۰ 


وإنما الواجب أن یقال: الاشتراك في الأخص الذاتي ملزوم للاشتراك في الأعم الذاتي» فیلزم 
من وجود الاشتراك في الأخص وجود الاشترالك في الأعم؛ لاستحالة وجود اللزوم بدون لازمه 
كالاشتراك في الناطقية التي هي للإنسان أخص؛ فانه يلزم منه الاشتراك في الأعم الذي هو ا حيوانية. 

ولا يلزم من وجود الاشتراك في الأعم الذاتي كالحيوانية للإنسان مثلاً وجود الاشتراك في 
الأخص كالناطقية له" ؛ إذ لا يلزم من وجود اللازم وجود الملزوم. 

والحاصل: أن الذي ننكره عليهم: جَعْلِهِم الاشتراك في الأخص علة للاشتراك في الأعم. آما 
كونه ملزومًا له فمما لا شك فيه. 


a‏ 1 اد 


.5 
و علوت 


(۱) العتزلة غلوا في التوحيد فعطلوا الصفات فسموا المعطلة» وأسرفوا في الاستدلال العقلي حتى إن الحاحظ قال: ما 
الحكم القاطع إلا للعقل والاستنباط هو الذي يفضي إلى اليقين والثقة» فابتعدوا عن مناهج غيرهم وخاصة أهل 
الحديث النقليين فصاروا يرمونهم بالجهالة ويلقبونهم بالحشوية ويتهمونهم بالكذب. 
ومن ثم لجأوا إلى الاضطهاد الديني وتأليب السلطة على الفقهاء كما فعلوا مع الإمام أحمد بن حنبل» الأمر الذي 
أدى إلى خلق معارضة قوية هم وإلى اتهامهم اتهامات تنكر علیهم. فروي عن الشافعي قوله: حكمي في اهل 
الكلام أن يضربوا بالجريد والنعال» وأن يطاف بهم في العشائر والقبائل وأن يقال: هذا جزاء من ترك كتاب الله 
وسنة نبيه ية واشتغل بالكلام. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۳۲۰). 


۳۰۶ فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 


فصل 
ثم نقول: يتعين أن تکون هذه الصفات كلها قدیة. إذ لو كان شيء منها حادثا للزم 
أن لا يعرى عنه أو عن الاتصاف بضده الحادث. 
ودليل حدوثه: طرئان عدم» لما عرفت من استحالة عدم القديم. 
وما لا يتحقق ذاته بدون حادث يلزم حدوثه ضرورة. وقد تقدم مثل ذلك في 
الاستدلال على حدوث العالم. 


فصل 

©» ص/ ثم نقول: يتعين أن تكون هذه الصفات كلها قديمة ۲ إذ لو كان شيء منها 
حادئا للرم أن لا يعرى عنه أو عن الاتصاف بضده الحادث» ودليل حدوثه: طرئان عدمه لا 
علمت من استحالة عدم القديم, وما لا تتحقق ذاته بدون حادث یلزم حدوثه ضرورة. وقد 
تقدم مثل ذلك في الاستدلال على حدوث العالم ”. 

© ش/ لا فرغ من إقامة البرهان على ثبوت الصفات شرع في |ثبات أحكام واجبة ها. 

فمن ذلك: القدم. ودليل وجوبه لكل ما يتصف به تعالى: أنه لو كان شيء من صفاته جل 
وعلا حادئا للزم حدوثه» والتالي باطل ل عرفت من وجوب قدمه تعالى» فالمقدم مثله 


(۱) قال آبو الحسين الفیاط المعتزلي في كتابه «الانتصار»: «إن الله تعالی لو كان عاًا بعلم فإما أن يكون ذلك العلم 
قديًا أو يكون محدئاء ولا یکن أن يكون قديًا؛ لأن هذا يوجب وجود اثنين قديمين» وهو تعدد» وهو قول فاسد» 
ولا يمكن علمّا محدئا؛ + لأنه لو كان كذلك يكون قد أحدثه الله إما في نفسه أو في غيره أو لا في حل» فان كان 
احدثه في نفسه أصبح محلا للحوادث؛ وما كان حلاً للحوادث فهو حادث» وهذا محال وإذا احدثه في غيره كان 
ذلك الغير عانًا ما يجعل منه دونه» ولا يعقل أن يكون أحدثه لا في حل» لأن العلم عرض لا يقوم الا في جسم 
فلا یبقی إلا حال واحد» وهو أن الله عام بذاته. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص‌۰۳۵۸ ۳۵۹). 

(۲) قال الغزالي: من بداءة العقول أن الحادث لا يستغني في حدوثه عن سبب يحدث. والعالم حادث. فإِذًا لا يستغني 
في حدوثه عن سبب. أما قولنا: «إن الحادث لا يستغني في حدوثه عن سبب» فجلي» فان كل حادث ختص 
بوقت يجوز في العقل تقدير تقديمه وتأخيره فاختصاصه بوقته دون ما قبله وما بعده يفتقر بالضرورة إلي 
المخصص. وأما قولنا: «العالم حادث» فبرهانه: أن أجسام العالم لا تخلو عن الحركة والسكون وهما حادثان؛ وما 
لا يخلو عن الحوادث فهو حادث. «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ .)01١5‏ 


فصل في قدم صغات الله تعالی وأنها غيرحادثة .۲ 


وبيان الملازمة: ما أشرنا إليه في أصل العقيدة من أنه لو كان شيء من صفاته تعالى حادثا 
للزم أن لا يعرى عنه أو عن ضده امحادث. لما عرفت فيما مضى. وسنعيد أيضًا برهانه فيما بعد من 
أن القابل للشيء لا يخلو عنه أو عن ضده. وما لا يعرى عن الحوادث لا يسبقهاء وما لا يسبقها كان 
حادثا مثلها. وهو معنی قولي: «وما لا تت LULA‏ . أي: ما لا 
تمكن مفارقة ذاته للحوادث يلزم حدوثه ضرورة؛ إذ لو كان هو قديًا ۲ ووصفه اللازم له حادئا 
لكان مفارقًا لوصفه اللازم كيف وقد تحقق أنه لا یفارقه. 

وأما قولي: «ودلیل حدوثه طرئان عدمه». فهو جواب عن سؤال مستشعر في قولي: «للزم 
أن لا يعرى عنه. أو عن الاتصاف بضده امادث». 

وتقريره أن يقال: لا نسلم أنه لو كان شيء من صفاته تعالى حادئا للزم حدوثه'"". 

قولكم: (لأنه لا يعرى عنه أو عن ضده الحادث). نغنع أن ضده حادث. بل يجوز أن يكون 
قدماء إنما يلزم أن لا يعرى عن ذلك الحادث أو عن ضده القديم. وذلك لا يستلزم حدوثه؛ لأنه ۸ 
يلزم إذ ذاك من قدمه تعالی وحدوث بعض صفاته عروه عن جميع أوصافه لغرض في بعضهاء و 
أضداد تلك الأوصاف الحادثة. 


)١(‏ قال في «الاحیاء» عند ذكر معرفة ذات الله سبحانه وتعالى: العلم بأن الله تعالى قديم لم يزلء أزلي ليس لوجوده 
اول بل هو اول كل شيء وقبل كل میت وبرهانه: أنه لو كان حادثا وم يكن قدي لافتقر هو أيضا إلى محدث 
وافتقر محدثه إلى حدث وتسلسل ذلك إلى ما لا نهاية» وما تسلسل ۸ يتحصل أو ينتهي إلى محدث قديم هو 
الا ول وذلك هو الطلوب الذي سميناه صانع العالم ومبدئه وبارئه ومحدثه ومبدعه. «إحياء علوم الدين» للغزالي 
(۱ ۱۰۲). 

(۲) إن الوجود إذا صح أن یکون صفة للقدیم بالاعتبار احض ساوی بقية الصفات التي للقدیم أيضا: کالقدرة والورادة 
والعلم فانها صفات للقدیم مغايرة لذاته بالاعتبار ا حض كما قالوا بانها ليست عين الذات ولا غيرها لأنا نقول: 
الوجود وان صح فيه ذلك الاعتبار أيضًا كباقي الصفات إلا أنه لیس مساويًا لبقية الصفات من جهة أن جمیع الصفات 
من ضرورتها اعتباره فیها فهي موجودة به ولیست هي معتبرة فيه فلا ضرورة في اعتبارها فیه. وهذا من جعل الوجود 
صفة للقدیم سماه صفة نفسية. ومیزه عن جمیع الصفات وقال: إن جعله صفة للقدیم جری على مقتضی اللفظ حیث 
یقال: لع اجام ی ای دی و یو 
مقدمته. فلأجل هذا الأمر قلنا نحن: بأن الوجود هو ذات القدیم 3 ك ول نقل إنه صفة من صفاته كباقي صفاته 
تسهيلاً على العبد في سلوك طریق العرفان. «الوجود» للنابلسي (ص۳۰ ۳۱). 


٦‏ قصل في قدم صطات الله تعالی وآنها غير حادثة 


وجوابه: أنه يلزم من تقدير احدوث لصفة من صفاته أن یکون ضده حادئاء ویستحیل أن 
یکون قديًا؛ وذلك لأنه لو كان قديًا لما طرأ عدمه لا عرفت من استحالة عدم القدیم. فإذن لا 
يمكن الاتصاف بصفة حادثة إلا وضدها أو مثلها اللذان سبق الاتصاف بهماء ثم طرأ عدمهما حادئا 
ضرورة. 

وان ما ثبت قدمه استحال عدمه. هذا معنی قولي: «ودلیل حدوثه». أي: حدوث ضد 
الوصف الحادث طرئان عدمه ۲". يعني بدلیل الاتصاف بهذا احادث؛ إذ یستحیل أن يتصف به مع 
بقاء ضده الذي اتصف به وإلا اجتمع الضدان. 

وقوله: لا علمت من استحالة عدم القديم) بیان لكون طرئان العدم على الضد دليلاً على 
وجوب حدوثه واستحالة قدمه. 

وقوله: (وقد تقدم مثل ذلك في الاستدلال على حدوث العالم) يعني: تقدم له في الدليل 
الثاني لحدوث العالم» حيث استدل على حدوثه بحدوث صفاته. أي: فلو كان شيء من صفاته تعالى 
حادگا لدل على حدوثه كما دل حدوث صفات العالم على حدوثه؛ إذ وجه الدلالة واحد» والدليل 
يجب طرده» فيستحيل أن يوجد في موضع ولا يدل على مدلوله. 

9 ص/ فان قلت: اما يتم ذلك إذا وجب أن القابل للشيء لا يخلو عنه أو عن ضده. 
ول لا يقال بجواز خلوه عنهما معاء ثم يطرأ الاتصاف با فتتحقق ذاته دوشما فلا يلزم 
احدوث(. 


(۱) التوحيد للوجود والتمییز للظهور على مقتضی العلم له ور موب وَالأرَض» به ظهرت احکام 
الاهیات والأعيان وحصلت بذلك النسب والاضافات وظهرت آار الا سماء والصفات التي هي فعله؛ وبسبب 
تميز هذه الأعيان لسر اقتضته مراتب الا لوهية اتصفت حقيقة الوجود بصفة التعدد والكثرة بالعرض وبالذات» 
ومن ذلك السر: الجمع بين الأضداد فظهر الحق في كل ماهية على ما تقتضیه ذاته الكريمة من التنزه القدیم 
الذي لا يعرفه غيره وظهرت الاهیات بالحق» وتعاكست أحكام كل منهما إلى الا خر مع ذلك التنزيه أيضاء فصار 
كل منهما مرآة لظهور الآخر فيه وهذا إن دل على شيء فإنما يدل على أن التجلي الوجودي لا تعدد فيه ولا 
تكرار» والتعدد والتكرار إنما هو بالظاهر والمرايا فقط. «فلسفة وحدة الوجود» (ص ۰۱۹۷ ۱۹۸). 

(۲) قال ابن تيمية في «منهاج السنة النبوية» (۱/ 77): إذا كان الفلاسفة يرون امتناع حدوث الحوادث بلا سبب 
حادث. أي يمتنع تقدير ذات معطلة عن الفعل لم تفعل ثم فعلت» فان المتكلمين یقولون: إن هذا لا يدل على = 


فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير ات ل 


فالجواب: أنه لو خلا عنهما مع قبوله لجاز أن يخلو عن جميع ما يقبله من الصفات "۳ ! إذ 
القبول لا يختلف لأنه نفس؛ والا لزم الدور أو التسلسل. وخلو القابل عن جميع ما يقبله من 
الصفات محال مطلقا في الحادث لوجوب اتصافه بالأكوان ضرورة. وفي القديم لوجوب اتصافه 


عا دل عليه فعله کالعلم والقدرة والارادة. ولو فرضته حادئة للزم الدور والتسلسل لتوقف 


أحداثها علیها. 
9 ش/ هذا اعتراض آخر على اللازمة في قولنا: «لو كان شيء من صفاته تعالی حادئا 
للزم حدوله» . 


وتقریره: أن یقال: لا نسلم ملزومية حدوث الصفات لحدوث الوصوف. 

قولکم: (لأنه لا یعری عنها أو عن أضدادها الحادثة) دعوی قولکم في بيانها: (لأن 
الوصوف ها قابل اء والقابل للشيء لا بخلو عنه أو عن ضده) غير مسلم. وما المانع أن يقال 
بجواز خلو القابل للصفة”" عنها. أو عن ضدها ویکون قديًا عاديًا في الأزل عن جميع أوصافه 
الحادثة التي يقبلهاء ثم يتصف بها أو ببعضها فيما لا یزال» فلا يلزم من اتصافه بالحوادث حدوثه 
كما ذكرنا من صحة مفارقته لجميعها. 


-قدم شيء بعينه من العالم لا الأفلاك ولا غيرهاء وإنما يدل على أنه لم يزل فعالا؛ وإذا قدر آنه فعال لأفعال 
تقوم بنفسها أو مفعولات حادثة شيئًا بعد شيء كل ذلك وفاء بموجب هذه الحجة مع القول بأن كل ما سوى 
الله محدث مخلوق كائن بعد أن لم يكن. 

(۱) قسم أبو حنيفة صفات الله تعالى إلى: صفات ذات وصفات فعل» والفرق بين الصفات الذاتية والصفات الفعلية: 
أن الصفات الذاتية هي الصفات التي يوصف الله تعالى بهاء ولا يوصف باضدادها كالعلم والقدرة» والصفات 
الفعلية هي الصفات التي يجوز أن يوصف الله بها وبأضدادها: كالخلق والرزق والإحياء والإماتة. وحدد 
الصفات الذاتية بسبع هي: الحياة» والعلم والقدرة والإرادة» والسمع؛ والبصر والكلام. أما الصفات الفعلية 
فلا حصر لعددها. انظر «مذاهب الفرق الکلامیة» (ص ۳۲۰). 

(۲) مطلق الذات هو الأمر الذي تستند إليه الأسماء والصفات في عينها لا في وجودها فكل اسم أو صفة استند إلى 
شيء فذلك الشيء هو الذات؛ سواء كان معدومًا کالعنقاء أو موجوذا: والوجود نوعان: نوع موجود محض 
وهو ذات الباري سبحانه ونوع موجود ملحق بالعدم وهو ذات الخلوات وذات الله سبحانه عبارة عن نفسه 
التي هو بها موجود؛ لأنه قائم بنفسه وهو الشيء الذي استحق الأسماء والصفات بهویته. انظر «العجم 
الصوفي» (ص۹۸). 


فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


وجوابه: أن قبول كل ذات لما تتصف به من الصفات ۳ لا يكون أبدًا لا نفسيًا لتلك الذات 
أن يجب ها ذلك القبول ما دامت الذات غير معللة ععنی. 

والدليل علیه: أنه لو لم يكن القبول نفسيًا للذات بل كان يطرأ عليها بعد إن لم يكن لتوقف 
طروءه على الذات على قبوها إياه. فيكون قبول هذا القبول صفة للذات طارئا أيضًا عليهاء فيحتاج 
في طروءه على الذات إلى قبوها أيضًا له. 

فان كان القول الأول لزم الدور إن كان قبولاً آخر غیره» نقلنا الكلام إليه أيضًا ولزم 
التسلسل. وإلى هذا أشرت بقولي: «لأنه نفسي» ولا لزم الدور أو التسلسل». 

وإذا ثبت أن القبول نفسي للذات لزم أن تكون نسبة جميع صفاتها إليها قبولاً واتصافا نسبة 
واحدة» فلو جاز خلوها عن بعض أجناس صفاته التي تقبلها لجاز خلوها عن جميع تلك الأجناس 
القبولة ضرورة استواء نسبة الجميع إليهاء لكن خلو الذات عن جميع ما قبلته من أجناس 
الصفات”" محال مطلقاء آعني في حق الحادث وني حق القدیم» فخلوها عن بعض أجناس صفاتها 
التي تقبلها محال. 

أما استحالة الخلو عن الجميع في حق الحادث: فلأنا نعلم على الضرورة استحالة عرو 
الجوهر”" عن جنس الألوان» وهي: الحركة والسكون والاجتماع والافتراق. فيجب أن لا تعرى 


(۱) قال النابلسي: لا يقال إن الوجود إذا صح أن يكون صفة للقديم بالاعتبار ا حض» ساوى بقية الصفات التي 
للقديم ایض كالقدرة والإرادة والعلم فإنها صفات للقديم مغايرة لذاته بالاعتبار الحض. كما قالوا بأنها ليست 
عين الذات ولا غيرها لأنا نقول: الوجود وان صح فيها ذلك الاعتبار أيضًا كباقي الصفات إلا أنه ليس مساويًا 
لبقية الصفات من جهة أن جميع الصفات من ضرورتها اعتباره فيهاء فهي موجودة به وليست هي معتبرة فيه؛ فلا 
ضرورة في اعتبارها فيه» وهذا من جعل الوجود صفة للقديم سماه صفة نفسية وميزه عن جميع الصفات؛ وقال: 
إن جعله صفة للقديم جرى على مقتضى اللفظ حيث يقال: ذات مولانا ك موجودة» فهي صفة مجاز ول 
يعتبر ذلك في بقية الصفات كما صرح به السنوسي حول في شرح مقدمته. النابلسي في الوجود (ص ۰۳۰ ۳۱). 

)۲( أجمعت المعتزلة علی آن صفات الله سبحانه وأسماءه هي أقوال وكلام: فقول الله إنه قادر حي » آسماء اله 
وصفات له. وكذلك آقوال الخلق» ولم يثبتوا له صفة علمًا ولا صفة قدرة» وكذلك قوفم في سائر صفات 
النفس. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۳۷۲). 

(۳) قال ابن سینا: آقسام الوجودات بالذات هو الجوهر وذلك لأن الوجود على قسمین: آحدهما: الوجود في شيء 


فصل في قدم صمات الله تعالی وأنها غيرحادثة ات سب ۲۸۷ 


عن سائر اجناس الاعراض التي تقبلها. 

وأما في حق القدیم جل وعلا: فلأنا نعلم قطعا استحالة عروه عما دل عليه فعله في العلم 
والقدرة والارادة والحياةء إذ لو انتفت في حقه هذه الصفات لاستحال أن یوجد فعلاً من 
ال فعال " فیلزم عدم الصنوعات كلها مع تحقق وجودها وهو محال على الضرورة. 

وإذا استحال عروه عن هذه الصفات لزم استحالة عروه عن سائر الصفات التي یقبلها ۳ لا 
عرفت من وجوب استواء نسبة جمیع الصفات القبولة إلى الذات القابلة لها. 

وإذا ثبت التلازم بين وجود ذاته تعالى وبين جميع صفاته التي یتصف بها لزم أن تکون كلها 
قديمة؛ إذ لو كان شيء منها حادئاء والفرض أنه لا يمكن أن يعرى عن صفة من صفاته للزم أن 
يكون وجود ذاته حادئاء لکن الحدوث على ذاته مستحيل لما عرفت من وجوب قدمه» فغرض 
الحدوث في صفة من صفاته مستحیل. ولهذا تعرف أن استحالة عرو القابل عما يقبله من الصفات 
قاعدة يثبت لنا بها مطلبان: 

أحدهما: في الشاهد. وهو حدوث العالم؛ لأنه لما قام البرهان على حدوث صفاته. عرفنا منه 
حدوث ذاته لما علمنا من استحالة عرو الذات عما تقبله من الصفات. 

والثاني: في حق الغائب» وهو وجوب القدم لجميع صفاته تعالى'"؛ لأنه لا قام البرهان على 


-مفارقته لذلك الشيء؛ وهو الوجود في موضوع. والثاني: الموجود من غير أن يكون ني شيء من الأشياء بهذه 
الصفة فلا يكون في موضوع ألبتة» وهو الجوهر. ابن سينا في «الإلهيات من الشفاء» (۱/ 0۷). 

(۱) اختلفت المعتزلة هل يوصف الله بالقدرة على جنس ما آقدر عليه عباده أم لا؟ فزعمت فرقة منهم أنه إذا أقدر 
عباده على حركة أو سكون أو فعل من الأفعال ۸ يوصف بالقدرة على ذلك. ولا على ما كان من جنس ذلك» 
وآن الحركات التي يقدر الباري عليها ليست من جنس الحركات التي آقدر عليها غيره من العباد. «مقالات 
الإسلاميين» (۱/ 4 ۳۷). 

(۲) كان ابن حنبل یمن بان الله تعالی قدیم وكذلك صفاته ومنها صفة الکلام. والشافعي یری أن الصفات ليست 
مغايرة للذات لما روي عنه في فتواه أنه قال: من حلف بعلم الم أو بقدرة الله أو بحق الم إن آراد بعلم الله 
معلومة. وبقدرة الله مقدورة؛ وبحق الله ما وجب على العبادء فهذا لا يوجب الكفارة؛ لأن هذا حلف بغير الله 
تعالى» وان أراد به الحلف بصفات الله. فهذا يوجب الكفارة» وصفات الله عند الشافعي ليست آغیارا لذاته؛ لأنه 
لا زعم أن الحلف بغير الله لا يوجب الكفارة» وأن الحلف بصفات الله تعالى يوجب الکفارةء كان هذا دليلاً على 
أنه يعتقد أن صفات الله تعالى ليست أغيارًا لذاته المقدسة. «مذاهب الفرق الكلامية» (ص۳؛ ۰۳ ۳۵۱). 

(۳) اختلف أصحاب الصفات في صفات الباري» هل هي قدية أو محدثة؟ على مقالتين: 

۱- فقال قائلون: إن صفات الباري قديمة. > 


فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


وجوب قدمه جل وعلا» عرفنا منه وجوب القدم لكل صفة من صفاته. لما علمنا أيضًا من استحالة 
عرو الذات عما تقبله من الصفات. 

واحاصل: أنه لا انعقد التلازم بين كل ذات وبين كل آجناس مقبوها من الصفات صح أن 
یستدل با علم من حدوث آحدهما على حدوث الآخر كما پستدل با علم من قدم آحدهما على 
قدم الاخر. 

وقوله: رولو فرضت حادئة للزم الدور أو التسلسل لتوقف آحدائها علیها) هذا جواب 
عن سؤال استشعرت وروده . 

وتقريره: أن یقال: ما ذكرتم في حق امحادث من استحالة عرو الجواهر عن بعض ما تقبله - 
وهو الا کوان- فیلزم أن لا تعری عن سائر ما تقبله مسلم؛ لأن استحالة عروها عن الکوان معلوم 
بالضرورة. 

وأما ما ذكرتم في حق القدیم من استحالة عروه تعالى عن العلم والقدرة والارادة وایاة 
فيلزم استحالة عروه عن سائر ما يقبله من الصفات. قد لا يسلم لکم القول باستحالة عروه عن 
الأوصاف الذکورة حتی يتم لکم استدلالکم بها على استحالة عروه من سائر صفاته. 


= ۲- وقال قائلون: إذا قلنا: «إن الباري قدیم بصفاته» استغنینا عن أن نقول: إن الصفات قديمة» وقالوا: لا 
یقال: إن الصفات قدية ولا یقال: انها محدثة. 
وكان عبد الله بن كلاب یقول في الأسماء والصفات: إن آسماء الله وصفاته لذاته لا هي الله ولا هي غيره» 
وآنها قائمة بالله؛ ولا يجوز أن تقوم بالصفات صفات. وكان يقول: إن وجه الله لا هو الله ولا هو غيره؛ وهو 
صفة له وكذلك يداه وعينه وبصره صفات له لا هي هو ولا غيره. وان ذاته هي هو» ونفسه هي هو وإنه 
موجود لا بوجود وشيء لا معنی له كان شيئًا. مقالات الاسلامیین (۲/ 8۰ 

)الت نرقة بن ری : إن للباري علم وترجع إلى أنه عالم» وتقول: و 
أطلق العلم فقال: #أنرَلَهُ بیلیه)» واطلق القدرة فقال: اول یروا ار له اذى حَلَقَهُمْ هو شد منم 
و4 ول یطلقوا هذا في شيء من صفات الذات. ول یقولوا حياة بمعنى حي ولا سمع بمعنى سميع؛ وإغا 
آطلقوا ذلك في العلم والقدرة من صفات الذات فقط . والقائل بهذا : النظام واکثر معتزلة البصریین وأكثر معتزلة 
البغداديين. وفرقة ثانية منهم يقولون: لله علم بمعنى معلوم وله قدرة بمعنى مقدورء وذلك أن الله قال: رلا 
يُحِيطُونٌ بِشَىْء مّنْ علمه42 أراد من معلومه والسلمون إذا رأوا المطر قالوا: «هذه قدرة الله». أي: مقدوره 
وم يقولوا ذلك في شيء من صفات الذات إلا في العلم والقدرة. 
والفرقة الثالثة منهم: يزعمون أن لله علمًا هو هو وقدرة هي هوء وحياة هي هو؛ وسمعا هو هوء وكذلك قالوا 
في سائر صفات الذات. والقائل بهذا القول «أبو الهذيل» وأصحابه. «مقالات الإسلاميين» (۱/ 156). 


فصل في قدم صعات الله تعالی وأنها غير حادثة .هل 


قولكم في دليل استحالة عروه عن الأوصاف المذكورة: (أن فعله الموجود دل عليها من 
حيث توقف إيجاده الاختياري على اتصافه بتلك الصفات المذكورة ). 

نقول: إنما يدل الفعل على وجوب اتصاف فاعله بتلك الصفات وجوبًا وقتيًا. آعنی وقت 
إيجاده ذلك الفعل لا وجوبًا مطلقًا بحسب الذات» والذي يوجب استحالة العرو الثاني لا الأول لما 
علم أن الوقتية المطلقة أعم من الضرورية المطلقة» وملزوم الأعم غير ملزوم الأخص. 

والحاصل: أن الذي أنتجه دليلكم أعم من مدعاكم . 

جوابه: منع أن الأفعال نما دلت على وجوب تلك الصفات لفاعلها وجوبًا مطلقًا سب 
الذات» بحيث يستحيل عرو الفاعل عن تلك الصفات مطلقا. 

وبیان ذلك: أنه لو قدر الجواز لتلك الصفات لكانت من جملة الأفعال احادثة ضرورة أن 
كل مکن حادث فيجب أن يتصف فاعلها بأمثالها ليتمكن بها من إيجادها. 

ثم ننقل الكلام إلى تلك الصفات الأخر: فان قدر لها الجواز أيضًا لزم حدوثها ایض ولزم 
اتصاف فاعلها بامثافا ها ليتمكن بها أيضًا من إيجادهاء ولزم الدور إن كانت هذه الصفات هي 
الأولى» والتسلسل إن كانت غيرها. 

فإذن الأفعال لا يمكن صدورها عن فاعل تكون تلك الصفات في حقه جائزة. 

لا یقال: نحن ما اعترضنا على استدلالکم على وجوبها نجرد الفعل. وهذا الذي أجبتم به ل 
يصح الاستدلال به على ذلك» بل حاصله استنباط دليل آخر على وجوب تلك الصفات 
للفاعل ۳ وهو أنها لو كانت جائزة للزم الدور أو التسلسل؛ لأنا نقول: إنما يستلزم جواز تلك 


(۱) من الروافض من قالوا بحدوث جميع صفات الله» وأنها من جنس صفاتنا. وزعموا أن الله تعالى ۸ يكن في الأزل 
حيًا ولا عاماء ولا مريداء ولا سميعًاء ولا بصيرًا.. إلخ. وإنما استحق هذه الأوصاف حيث أحدث لنفسه حياة 
وقدرة وعلمًا وارادة إلخ. كما أن الواحد منا يصير حیّا قادرا سميعًا بصیرا مريدًا.. إلخ عند حدوث الحياة 
والقدرة والإرادة والعلم والسمع والبصر فيه. «موسوعة الفرقة امحماعات» (ص‌۳۵۸). 

(۲) قال النابلسي نقلاً عن الجلال الرواني: فان قلت: إني آرید بالوجود العنی المشترك البديهي فلا شك أنه ليس 
عين الواجب ولا عين شيء من الوجودات. وان أريد به معنى آخر اصطلحوا على تسميته بالوجود فيكون 
النزاع لفظا. = 


۳ فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 


وإذا عرفت وجوب قدم الصفات. عرفت استحالة عدمها لما قدمناه من بيان استحالة 
العدم على القدیم. 


الصفات الدور أو التسلسل من حيث إن كل جائز لا یکون إلا فعلاً حادئاء والفعل الحادث يدل 
علی تلك الصفات. 

ثم ننقل الکلام إليها فیلزم الدور أو التسلسل» فصح إذن أن الفعل يدل على وجوب تلك 
الصفات وجوبًا مطلقّا بحسب تلك الذات» وذکر الدور والتسلسل في هذا الجواب بیان لوجه دلالته 
على ذلك. والله الوفق. 

وقوله: (لتوقف أحداثها عليها) أي: على أمثاها. 

9 ص/ وإذا عرفت وجوب قدم الصفات 217 عرفت استحالة عدمها لا قدمنا من بیان 
استحالة العدم على القدیم. 

© ش/ هذا ظاهرء وقد قدمنا برهان القاعدة الكلية» وهي أن کل ما ثبت قدمه استحال 


عد مه . 


-قلت: الراد به ما هو مبدأ انتزاع هذا الفهوم البديهي» وهو في الواجب تعالى ذاته بذاته في المکنات أثر 


الفاعل. 
فان قلت -علی مذهب جمهور التکلمین أيضا-: لا كانت الذات علة للوجود تكون ذانه مبداً لانتزاع ذلك 
الفهوم. فلا ييقى نزاع بين الفريقين؟ 


قلت: القائلون بالعينية استدلوا على بطلان هذا المذهب بأن بداهة العقل حاكمة بأن الشيء مالم يوجد لم يوجد؛ 
لأن الإيجاد فرع الوجود فلو كانت الماهية علة لوجودها لزم تقدم وجودها على إيجادها نفسهاء فإن كان الوجود 
السابق عين الوجود اللاحق لزم الدور وإن كان مغايرًا له نقلنا الكلام إليه حتى يتسلسل أو ينتهي إلى وجود هو 
عينه وعلى أن البداهة حاكمة بأن الشيء لا يكون له إلا وجود واحد. فكونه بذاته مبدأ لانتزاع ذلك المفهوم لا 
يتصور بذلك الطريق. «الوجود» للنابلسي (ص ۰۳۳ ۳). 

(۱) قال الغزالي: إن الله تعالی عالم بعلم حي بحياة» قادر بقدرةء ومريد بارادة» ومتكلم بکلاع» وسميع بسمع؛ وبصير 
ببصرء وله هذه الأوصاف من هذه الصفات القديمة» وقول القائل: «عالم بلا علم» كقوله: غني بلا مال» وعلم بلا 
عا وعالم بلا معلوم؛ فان العلم والعلوم والعالم متلازمة كالقتل والمقتول والقاتل. وكما لا يتصور قاتل بلا قتل 
ولا قتيل ولا يتصور قتیل بلا قاتل ولا قتل» كذلك لا يتصور عالم بلا علم. ولا علم بلا معلوم ولا معلوم بلا 
عالم» بل هذه الثلاثة متلازمة في العقل» لا ينقك بعض منها عن البعض, فمن جوز انفكاك العام عن العلم 
فليجوز انفكاكه عن المعلوم وانفكاك العلم عن العالم» إذ لا فرق بين هذه الأوصاف. «إحياء علوم الدين» 
للغزالي (۱/ ۱۱۰). 


۳ 


فصل في قدم صمات الله تعالی وأنها غير حادثة 


فخرج لك بهذا استحالة التغيّر ۳" على القديم مطلقاء أما في ذاته فلوجوب قدمه 
وبقائه لما من وأما في صفاته فلما ذكر الآن. 

ومن ثم استحال على علمه أن يكون کسبیّاه أي: يحصل له عن دليل؛ أو ضروريًا. 
أي: يقارنه ضررء كعلمنا بالنا. أو يطرأ عليه سهوًا وغفلة. 

واستحال على قدرته أن تحتاج إلى آلة أو معاونة» وعلى إرادته أن تكون لغرضء» 
وعلى سمعه وبصره وكلامه وإدراكه -على القول به- أن يكون بجارحة أو مقابلة أو اتصال» 
أو يكون كلامه حرفا أو صوئًا أو يطرأ عليه سكوتء لاستلزام جميع ذلك التغيّر والحدوث 


9 ص / فخرج لك هذا استحالة التغير على القديم مطلقاء أما في ذاته فلوجوب قدمه 
وبقائه لا مر. وأما في صفاته فلمًا ذكر الآن. 

ومن ثم استحال على علمه تعالی أن يكون كسبيًا. أي: يحصل له عن دليل؛ أو ضروريّاء 
أي يقارنه ضرر, كعلمنا بالنا. أو يطرأ عليه سهوًا وغفلة. واستحال على قدرته أن تحتاج إلى آلة 
أو معاونة. وعلی إرادته ِ لغرض» وعلى سمعه وبصره وكلامه وإدراكه -على القول 
به- أن تكون بجارحة أو مقا أو اتصال أو یکون کلامه حرفا أو صوئًا أو يطرأ عليه سکوت 
لاستلزام جميع ما ذکر ۳ e‏ 

© ش/ هذا كله ظاهر. ولنزده بیائا فنقول: آما وجه استحالة التغیر على الذات العلية» 


(۱) يقول بارمدنیدس: إن صفات الأشياء فانية متغيرة إلا صفة واحدة هي الوجود. وعنده أن صفة الوجود 
والکينونة هي جوهر الکون وهي أصل الكائنات» وأنها هي وحدها الحقيقة» وکل ما عداها وهم خادع؛ فاساس 
الکون إذن وجود مطلق أو كينونة مجردة عن الا جسام تدرکها العقول لا الحواس» وهو واحد من نوع واحده 
وهو ثابت ولا نهائي» بل ليس له ماض ولا مستقبل» ی ی 
الخارجي والوجود الحقيقي» إذ الأول عنده وهم وخيال وتحول» وتغیر وتعدد. وعدم ثبات» والثاني عکسه 
وحيث إ ل ات ا ا ب ل كا ل ل 
يؤخل منه شيء كان فيه من قبل. انظر «فلسفة وحدة الوجود» (ص۰۵۸ ۵۹). 

(۲) قال أكثر المعتزلة: إن الله عا قادر سميع بصير في الحقيقة» ول يمتنعوا أن يقولوا إنه موصوف بهذه الصفات في 
حقيقة القياس . وقال عباد: لا أقول إن الله عالم في حقيقة القیاس؛ لأني لو قلت إنه عالم في حقيقة القياس لكان 
لا عالم إلا هو. وكذلك قوله في: قادر حي سميع بصيرء وكان يقول: القديم لم يزل في حقيقة القياس؛ لأن 
القياس ينعكس؛ لأن القديم لم يزل» ومن لم يزل فقديم» فلو كان الباري عانًا في حقيقة القیاس لكان لا عام إلا 
هو. وحكي عن بعض الفلاسفة أنه لا يشرك بين الباري وغيره في هذه الأسماء» ولا يسمي الباري عالماء ولا 
يسميه قادرا ولا حيّا ولا سمیعا؛ ولا بصيراء ويقول: إنه لم يزل. مقالات الإسلاميين (۱/ .)١١١‏ 


۷۶ ب فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


وعلى صفاتها: فلأنه إن كان من عدم إلى وجود فوجب القدم للذات الكرية ولجميع صفاتهاء يمنع 
ذلك؛ لأنه عبارة عن سلب العدم السابق على الوجود. وان كان من وجود إلى عدم فوجوب البقاء هما 
يدفعه؛ لأنه عبارة عن سلب العدم اللاحق بعد الوجود. وقد سبق في العقيدة ذكر برهان وجوب القدم 
والبقاء للذات العلية ولصفاتها. 

ولا كان ذكره في الصفات قريبًا من هذا الموضع قلت: «وأما في صفاته فكما ذكر الآن». ولا كان 
في الذات بعيدًا عن هذا احل عبرت في الإشارة إلى ما سبق من برهان قدمها بقولي: «فكما مر). 

وأما ما ذكرت من استحالة الكسب على علمه تعالى فظاهر؛ لأن العلم الكسبي لا يكون إلا 
حادئاء وعلمه جل وعلا قديم لا یتجدد. وإنما قلنا: إن الكسبي لا يكون الا حادئا؛ لأنه إما أن يفسر 
بالعلم الحاصل عن النظر. وهو الذي غلب عليه العرف. أو ما تفتقت به القدرة الحادثة» و لا يخفى 
تجدده وحدوثه على كلا التفسيرين» وهذا الثاني هو معناه الأصلي. 

وهل يستلزم سبق النظر عقلاً أو عادة» فيجوز في العقل إحداث علم» وإحداث قدرة عليه 
من غير تقدم نظر؟ قولان» والثاني مذهب إمام الحرمين""» وهو الحق؛ لأن قبول الجوهر للعلم 
وللقدرة عليه نفسي له. وتقدم النظر لا يصلح أن يكون شرطا للقدرة على العلم؛ لأن القدرة 
مقابلة للعلم. والنظر ینافیه» ولا يصلح أن يكون شرطًا لشيء ما لا يوجد الا حال عدمه”". 

وأما عدم اشتراط النظر - النظر في العلم - فللاتفاق على أن العلم النظري يجوز أن يقع 


۰ ژ 
ضروریا. 


(۱) آبو العالي عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني: من آصحاب الشافعي. الملقب بإمام الحرمين» ولد 
في جوين سنة (119) ناحية نیسابور ورحل إلى بغداد. ثم مكة ثم المدينة» ثم عاد إلى نيسابور حيث حضر 
دروسه العلماء وله مصنفات كثيرة» توفي بنیسابور سنة (4۷۸). ترجمته: وفيات الأعيان (۱/ ۲۸۷)» السبكي 
(۳/ ۲۹ الأعلام للزركلي (4/ .)٠١١‏ 

(۲) قال السلمون كلهم الا معمرا: إن الله قادر على الأعراض والحركات والسكون والألوان والحياة والوت 
والصحة والمرض والقدرة والعجز وسائر الأعرض. 
وقال معمر بالتعجيز لله وأنه لا يوصف القديم بانه قادر لا على الجواهرء وأما الأعراض فلا يجوز أن يوصف 
بالقدرة عليهاء وأنه ما خلق حياة ولا موئًا ولا صحة ولا سقمًا ولا قوة ولا عجراء ولا لوا ولا طعمًاء ولا 
ریجاء وان ذلك أجمع فعل الجواهر بطبائعها. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۲۲۷). 


فصل في قدم صمات الله تعالی وأنها .تحت ۲۱۵ 


وإذا عرفت استحالة الکسب على علمه تعالى لائذانه بسبق امحهل» واتصاف الذات العلية 
بوصف حادث: برقت إلا ونم ی الاب وا وفيا هروه و حلم EEE‏ لقم 
بان ظاهرهغیر مراد وذلك کقوله تعالى: «وَلَقَدَ فنا لین ین قَبلهم من له آلذیرت 
صَدَقُوأ وَلَيَعْلَمَنَ لذ بين 1۲ العنکبوت: ۳]. فليس الراد أنه تجدد له تعالى بالفتنة علم بالصادق 
والكاذب من خلقه. كيف وعلمه جل وعز آژلي عیط بكل معلومر وعلی وفق علمه القدیم 
وإرادته النافذة جري على الکائنات كلها 3 یعلم مَنْ حَلَقَ وهو اللطي ف آلنبير4"[اللك: 
.]١5‏ 

وتأويل الآية: أن المراد: الإخبار بأنه تعالى يجازي المكلفين با علمه منهم أزلاً من خير أو شرء 
فاطلق العلم على الجزاء المتآخر عن وقوع أمارتة من خير أو شر؛ لأن وقوع ذلك كله على وفق علمه 
as‏ ال ا في اللسان. 

والفتنة: قال الزغشري"" " هي: الامتحان بشدائد التكليف من مفارقة الأوطان؛ ومجاهدة 
الأعداء وساثر الطاعات الشاقة. وهجر الشهوات واللاذ؛ وبالفقر والقحط وأنواع الصائب في الأنفس 
والأموال؛ ومصابرة الکفار على آذاهم وکیدهم وضررهم. 

والعنی: أحسب الذین اجروا كلمة الشهادة على آلسنتهم وأظهروا القول بالإيهان آنهم 


(۱) آي: الذین صدقوا في دعوی الإيمان من هو كاذب في قوله ودعواه» والله سبحانه وتعالی يعلم ما كان وما یکون 
مالم يكن لو كان كيف یکون. وهذا مجمع عليه عند أئمة السنة وابحماعة. وبهذا یقول ابن عباس وغيره في مثل 
قوله: إلا لِتَعلّم» لا لنرى» وذلك لأن الرؤية إنما تتعلق بالوجود؛ والعلم أعم من الرژية فإنه يتعلق بالعدوم 
والوجود. «تفسير ابن كثير؛ (۳/ 4۱۸). 

(۲) اي: لا يعلم الخالق؟ وقيل: معناه لا يعلم الله خلوقه؟ والأول أولى لقوله تعالى: «وهو اللطيف الخبير» تفسير ابن 
كثير (5/ ۳۹۷). 

(۳) الزغشري: هو حمود بن عمر بن محمد أبو القاسم الخوارزميء النحويء قال الذهبي في سير الأعلام (۲۰/ 
0١‏ قال السمعاني: برع في الأدب» وصنف التصانیف. ورد العراق وخراسان ما دخل بلدًا إلا اجتمعوا 
عليه وتلمذوا له وكان علامة نسابة» جاور مدة حتى هبت على كلامه رياح البادية. وقال ابن خلكان (وفيات 
الأعيان ۵/ .)١18‏ له: الفائق في غريب الحديث» وأساس البلاغة؛ وربيع الأبرار» ومشتبه أسامي الرواأة» 
والمناهج في الأصول. ترجمته: نزهة الألباب (۳۹۱) معجم الأدباء (19/ 2۱۲۲ ۱۳۵ العبر (4/ 6۱۰5 
ميزان الاعتدال (4/ ۷۸). 


1 فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


ال ا و ار ا ا د ا 
الضطرب. والمتمكن من العابد على حرف. انتهى. 

قال ابن عطية”"': والصدق والكذب على بابهماء من صدق فعله قوله» ومن كذبه انتهى. 

وأمًا ما ذكرت من استحالة کون علمه تعالی ۳" ضروریا: فذلك إنما يتبين بمعرفة الضروري ما 
هوء فنقول: 

ما ليس بمقدور بالقدرة الحادثة ونقيضه للمکتسب. وهو المقدور بهاء وهذا لا يختص بالعلم» 
بل يقال حركة ضرورية. أي: غير مقدورة بالقدرة الحادثة. 

الثابي: ما علم بغير دليل. 


(۱) قال تعالى: #أحَيسب لاس أن يكرأ أن يَقولُوَأ انا هم لا يفون استفهام انکار: ومعناه: أن الله سبحانه 
وتعالى لابد أن يبتلي عباده المؤمنين بحسب ما عندهم من الإيمان» كما جاء في الحديث الصحيح: «أشد الناس بلاء 
الأنبياء ثم الصالحون ثم ا فالأمثل» يبتلى الرجل على حسب دینه, فان كان في دينه صلابة زيد له البلاء» 


وهذه الآية کقوله #أمّ حَسِبْشّرَ أن تدخلوزالجة و وم ما نکم لین حلوا من فيكم . مم الباساء 
الوا وروا حو و الول وين اموا معةد من ره أ ان نص راللّهِ قَرِيبٌ» «تفسير ابن كثير» 
(۳/ 4۱۸). 


)۲( ابن عطية: هو أحمد بن القاسم بن عطية أبو بكر الرازي البزار الإمام أحد الحفاظ الرحالة روی عن محمد بن 
أبي بكر المقدمي وهشام بن عمار وأبي الربیع الزهراني وابن سهم» وعنه : الوليد ر بن أبان» وعبد الرهن بن آبي 
حاتم» وعبد الرحمن بن حمدان الحلاب» وآخرون. قال ابن آبي حاتم: ثقة» وكتبنا عنه وهو صدوق ثقة. انظر 
الذهي في «سير الأعلام» (۱۳/ 0۳). 

(۳) قال الفوطي من العتزلة: لم يزل الله عامًا قادرا وكان إذا قيل له: لم يزل الله عامًا بالأشياء؟ قال: لا آقول ۸ يزل 
عانًا بالأشياء وأقول: لم يزل عانًا أنه واحد لا ثاني له. فإذا قلت: لم يزل عانًا بالأشياء ثبتها لم تزل مع الله كبك. 
وإذا قيل له: أفتقول إن الله لم يزل عاًا بان ستكون الأشياء؟ قال: إذا قلت بان ستكون فهذه إشارة إليهاء ولا 
معدوم. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۳۳۸ 


فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 


الرابع: ما قارنه ضرر وحاجة. كعلم الانسان جوعه وأله. وهذا المعنى الأخير هو المستحيل 
في حق علم الباري جل وعلا دون المعاني الثلاثة» ولأجله امتنع إطلاق لفظ الضروري عليه. 

وكذا يمتنع إطلاق لفظ البديهي على علمه تعالى» وهو كالضروري الا أنه لا يقترن بضرر 
ولا حاجة. وإنما استحال إطلاقه على علمه جل وعلا؛ لأنه يشعر بالحدوث أن يقال: يده النفس 
الأمر إذا أتاها بغتة بغير سابقة شعور بمقدمات تغلب على الظن وجوده. 


والحاصل: أن العلم الحادث ينقسم إلى ثلاثة أقساء: ضروري» وبديهي» وکسي» ولا 
يطلق واحد منها على علمه تعالى. 

وأما ما ذكرت من استحالة طروء السهو والغفلة على علمه تعالى فظاهر؛ لأنهما يستلزمان 
الاتصاف بالجهل؛ وذلك في حق من تنزه عن كل نقيصة محال؛ ولأن ما سهي أو غفل عنه فقد انعدم 
علمه به» ووجوب البقاء لعلمه تعالى ولجميع صفاته يدفع تجويز ذلك. والسهو والغفلة "۳" متقاربان 
في العنی لا أن السهو أكثر ما يستعمل عرفًا في الذهول مع اعتقاد ما یضاده. والغفلة أعم. فلهذا 

قوله: (واستحال على قدرته أن تحتاج إلى آلة أو معاونة), يعني: لأن ذلك يفضي إلى 
حدوثهاء إذ يكون قادرًا عند وجود تلك الآلة أو المعاونة» وعاجرًا عند عدمهما. 


(۱) قال الغزالي في بيان العلم الذي هو فرض عين: اختلف الناس في العلم الذي هو فرض على كل مسلم. فتفرقوا 
فيه أكثر من عشرين فرقة؛ وحاصله: أن كل فريق نزل الوجوب على العلم الذي هو بصدده. فقال المتكلمون: 
هو علم الكلام؛ إذ به يدرك التوحيد ويعلم به ذات الله سبحانه وصفاته. وقال الفقهاء: هو علم الفقه إذ به 
تعرف العبادات والحلال والحرام وما يحرم من المعاملات وما يحل. وقال الفسرون والمحدثون: هو علم الكتاب 
والسنة إذ بهما يتوصل إلى العلوم كلهاء وقال المتصوفة: المراد به هذا العلم» فقال بعضهم: هو علم العبد بحاله 
ومقامه من الله نك وقال بعضهم: هو العلم بالإخلاص وآفات التفوس وتمييز لمة الملك من لمة الشيطان. وقال 
بعضهم: هو علم الباطن... إلى آخر كلامه. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ .)١5‏ 

(۲) قال تعالى: اله ل لَه لا هو الح الیو لا تَأَحْدُهُء سكة ولا َوْم4. اي: الحي في نفسه الذي لا موت أبدا 
القيم لغيره» وقوله: إلا تَأَحُدُهُد یت لا َم أي: لا يعتريه نقص ولا غفلة ولا ذهول عن خلقه؛ بل هو قائم 
على كل نفس با کسبت» شهيد على كل شي+ لا يغيب عنه شيء ولا يخفى عليه خافية. ومن تام القيومية أنه 
لا يعتريه سنة ولا نوم فقوله: لا تَأَخُدُهُمه لا تغلبه لته وهي الوسن والنعاس» وغذا قال: ولا تَوَم»؛ 
لانه أقوى من السنّئة. «تفسير ابن كثير» (۱/ ۳۰۸). 


فصل في قدم صمات الله تعالی وأنها غير حادثة 


ولا يجاب بادعاء قدم الآلة والعاون لما علم من وجوب الحدوث لكل ما سواه تعالى. 

وأيضًا لو توقف تعلق قدرته تعالی بشيء من المکنات على واسطة آلة یفعل بها أو مُعين 
يشاركه في الفعل للزم توقف سائر المکنات على مثل ذلك لوجوب استواء المکنات كلها بالنسبة 
إلى قدرته جل وعزء وذلك يؤدي إلى التسلسل؛ لأن تلك الوسائط القدرة هي من جملة المکنات 
امادثة اذ لا عب الوجود إلا لذاته العلية وصفاته. یجب أن یتوقف ادها ایضتا علی وسانط 
أخرى حادثةء ثم کذلك. 

وبهذا تعلم أن اختياره سبحانه وتعالی لا یجاده مکنا مکنا مع ممكن آخر کاختیاره جل وعلا | اجاد 
الشبع مع الأكل» والري مع الشرب» والاحراق مع مس النارء وتفریق الأ جزاء مثلاً مع حد السیف 
وجزء العضو والقدور مع القدرة الحادثة ونحو ذلك ما لا ينحصر, لا يدل جمیع ذلك على أن لتلك 
الأمور القارنة تأثيرًا فيما اقترنت به. لا استقلالاً ولا معاونة» بل وجودها وعدمها بالنسبة إلى التأثير 
سوام ولیجاده جل وعلا المکن مع ممكن یقارنه كإيجاده جل وعلا له منفرذا ‏ بدون مقارنة ممكن 
آخرء فتعالى أن یکون فعله بواسطة أو علا نمآ مر 1 اراد سيا أن یقول لَه 
كن فَيَكُونُ» [یس: ۳ بلا كاف ولا نون. 

وقال جل من قائل: وق حَلَقنَا لسوت وَالْأَرَض وَما بَيََهُمَا فى یذ يام 
وَمَا متا من لوب" (ق: ۸ اي: ما مسنا في خلقها من تعب. فتبارك الله رب العالمين. 

قوله: روعلی إرادته أن تکون لغرض)» يعني لغرض يبعثه على إيجاد الفعل وهو محال في 
حقه تعالى» سواء كان الغرض راجعًا إليه أو إلى خلقه. 


(۱) قوله تعالى تم ار 13 را سینا أن يفول لَه كن فَيَكُونُ» قال ابن كثير: روى الإمام أحمد بسنده عن أبي 
ذر قال: إن رسول الله اء قال: «إن الله تعالى يقول: يا عبادي كلكم مذنب إلا من عافيت فاستغفروي أغفر 
لكي وكلكم فقير لا من آغنیت. إن جواد ماجد واجدء أفعل ما أشاءء عطائي کلام وعذابي كلام إذا آردت 
شيئًا فإنما أقول له: کن؛ فيكون». «تفسير ابن کثبر» (۳/ 1۰۱). 

(۲) قال ابن كثير: فيه تقرير المعاد لأن من قدر على خلق السموات والأرض ول يعي بخلقهن قادر على أن يحبي 
الوتی بطريق الأولى والأخرى» وقال قتادة: قالت اليهود - عليهم لعائن الله- : خلق الله السموات والأرض في 
ستة أيام ثم استراح في اليوم السابع وهو يوم السبت وهم یسمونه يوم الراحة فالزل الله تعالى تكذيبهم فيما 
قالوه وتأولوه #وَمًا متا ين لو أي: من إعياء ولا تعب ولا نصب كما قال تبارك وتعالى في الآية 
الأخرى «اولز را ناه اذى عق مومت وآلازض وَل يی مقون بقدر عل أن یی الموق" بل 
اند على کل شین قدیر. «تفسير ابن كثير» (4/ ۲۲۹). 
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أما وجه الاستحالة في الغرض الراجع: فلأنه إن كان ذلك الغرض قدياء وجب قدم العام 
ولزم الفعل بالإيجاب» وجاء مذهب الفلاسفة وذلك مما قد فرغنا من إبطاله. 

وان كان حادئا يتصف به بعد الإيجاد لزم نقصه وحاجته قبل إيجاده أفعاله التي حصلت له 
غرضه. ولزم اتصافه بالحوادث لتجدد الكمالات له بواسطة خلقه. وذلك كله مفض إلى حدوثه. 
ويتعالى عن ذلك من لا أول لوجوده الغني الذي يفتقر إليه كل شيء ولا يفتقر هو إلى شيء. 

وأما وجه الاستحالة في الغرض الراجع إلى خلقه: فلأنه لا يجب عليه تعالى مراعاة صلاح 
ولا اصح" وقد تكلمنا في العقيدة على برهاني استحالة الأمرين في فصل خلق الأفعال بأتم من 
هذاء وسنشرح ذلك في محله شرحا يزيل عنه كل غطاء إن شاء الله تعالى. 

قوله: روعلی جمعه وبصره وكلامه وإدراكه على القول به أن يكون بجارحة), هذا راجع 
إلى الجميع» وقد قدمنا البرهان على استحالة الجرمية في حقه تعالى» فهو يسمع بغير أذن ولا صماخ» 
ويرى بغير حدقة؛ ويتكلم بغير فم ولا لسان. ويدرك على القول بزيادة الإدراك بغير الآلات 
المعتادة للشم والذوق واللمس. 

قوله: (أو مقابلة) راجع إلى الرؤية أو اتصال راجع إلى الإدراك عند من أثبته. 

قوله: (أو يكون كلامه حرفا أو صونًا), لأنه لو كان كلامه يتركب من الحروف والأصوات 
لكان ذلك الكلام حادگا ضرورة"۳ استحالة اجتماع حرفين فأكثر في محل واحد. فلا توجد 
الحروف في محل واحد حتى ينعدم سابقها ويتجدد لاحقها. 


(۱) قال جعفر بن حرب (وهو بغدادي معتزلي): إن انح لا يقدر أن يفعل بعباده خلاف ما فيه صلاحهم ولا 
يقدر أن يعمي بصیرا أو يفقر غنيا إذا علم أن البصر والغنى اصلح شم وكذلك لا يقدر أن يغني فقيرًا أو يصح 
زمنًا إذا علم أن الرض والزمانة والفقر أصلح لهم. وأكفرته معتزلة البصرة في هذا القول وقالوا: إن القادر على 
العدل يجب أن يكون قادرًا على الظلم؛ والقادر على الصدق يجب أن يكون قادرًا على الکذب. وان لم يفعل 
الظلم والكذب لقبحهماء ولغناه عنهماء ولعلمه بغناه عنهما؛ لأن القدرة على الشيء يجب أن تكون قدرة على 
ضده. ١موسوعة‏ الفرق والجماعات» (۳۱۱). 

(۲) قال الغزالي في معرض كلامه عن كلام الله: أنه تعالى متكلم آمرا ناو واعد متوعد بكلام أزلي قديم قائم بذاته لا يشبه 
كلام الخلق فليس بصوت يحدث من انسلال هواه أو اصطكاك اجرام ولا جرف ينقطع بإطباق شفة أو تحريك لسان» 
وان القرآن والتوراة والإنجيل والزبور كتبه النزلة على رسله 2 وأن القرآن مقروء بالألسنة مكتوب في المصاحف 
محفوظ في القلوب. وأنه مع ذلك قديم قائم بذات الله تعالى لا يقبل الانفصال والافتراق بالانتقال إلى القلوب 
والأوراق وآن موسى ی سمع كلام الله بغير صوت لا حرف» كما يرى الأبرار ذات الله تعالى في الآخرة من غير 
جوهر ولا عرض» وإذا كانت له هذه الصفات كان حيًّا عالما قادرا مریدا سميعًا بصیرا متكلما بالحياة والقدرة والعلم 
والإرادة والسمع والبصر والكلام لا بمجرد الذات. «إحياء علوم الدين» (۱/ .)٩۱‏ 
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وكل ما سبق وجوده العدم أو طرأ على وجوده العدم فهو حادث فالحروف والأصوات 
بدا لا تكون إلا حادثة. فلو تركب الكلام منها لكان حادگا ضرورة» إذ المركب من الحوادث 
حادث. 

وذهب الحشوية”" النتمون إلى الظاهر إلى أن كلام الباري تعالى القائم بذاته حروف 
وأصوات» ومع كونه حروفا واصوائا ازلي هو قديم أزلي» وهؤلاء أصحاب غاية في الضلالة 
وتورط في بحبوحة الجهالة» فان من سواهم من أهل البدع رما تعرض هم شبهة مخيلة لا تهدم من 
أول مرة بالضروریات أما هؤلاء فلم يراعوا ضروريات العقول» ولا وقفوا من أول مرة عند شيء 
منها. نعوذ بالله من اخذلان كاعتقادهم أن الباري تعالى جسم مستو على العرش بالماسة 
والاستقرار» ثم ينتقل كل ليلة جمعة عندما يبقى ثلث الليل وينزل عن مكانه إلى السماء ۳" ثم يعود 
عند الفجر إلى مکانه. وهم على صنفين: 

صنف منهم قالوا بتحيزه وتصويره وتشكيله على شكل الإنسان» وهؤلاء مساوون لليهود 
في هذا الاعتقاد. 


وصنف آخر منهم قالوا بتحيزه من غير شکل» ولا جارحة'". ثم اتفقوا على أن كلامه 


(۱) الحشوية: قوم تمسكوا بالظواهر فذهبوا إلى التجسيم وغیره يُجرون آيات الله على ظاهرها ويعتقدون أن هذا 
الظاهر هو الراد منهاء فإذا جاء في القرآن أن لله تعالى يدا ووجها فإنه تعالى تكون له يد ووجه. 
وقيل: المراد بالحشوية: طائفة لا يرون البحث في آيات الصفات التى يتعذر إجراؤها على ظاهرها ويقولون إن 
تفسيرها أو تأويلها يتجاوز إدراكهم» والكلام فيها على ذلك حشو أي لا طائل منه. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص۱۸۷). 

(۲) روى مسلم في صحيحه -1١548[‏ (08/)] كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء ۲۶/ باب: الترغيب في الدعاء 
والذكر في آخر اللیل والإجابة فيه» عن آبي هريرة أن رسول الله َة قال: «ینزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى 
السیاء الدنيا حين يبقى ثلث الليل الآخر فيقول: من يدعوني فأستجيب له ومن يسألني فأعطيه ومن 
يستغفرني فأغفر له». ١‏ 

(۳) قال النووي: هذا من أحاديث الصفات. وفيه مذهبان مشهوران للعلماء مختصرهما: أن أحدهما: وهو مذهب 
جمهور السلف» وبعض التکلمین أنه يؤمن بانها حق على ما يليق بالله تعالى وأن ظاهرها التعارف في حقنا غير 
مراد ولا يتكلم في تأویلها مع اعتقاد تنزیه الله تعالی عن صفات الخلوق وعن الانتقال واحرکات وساثر سمات 
الخلق. 8 
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سبحانه وتعالى قديم حروف واصوات متقطعة يتكلم با شاء منها باللسان العربي والعجمي, 
وضروب الا لسنة الوضوعة لأهل الأرضء فیقولون: إنه ينطق بالباء والیم وسائر الحروف لا على 
مخارج الحروف. 

والذين قالوا بأنه على شكل الإنسان قالوا: بأنه يتكلم بالحروف على خارجها وجملتها قديمة 
وهو ينظمها كيف یشاء وعلى أي لغة يشاء» وكيف تدخل المشيئة القدیم لولا أن الله يسلب عقل 
التمييز لمن يشاء وهو عندهم يتكلم إذا يشاء ويسكت إذا يشاء فإذا سكت لم ينعدم كلامه» ولكنه 
صمت (واكنه"' تعالى الله عن قوهم. 

ومن شنيع مذهبهم: أن القارئ إذا قرأ من كتاب الله تعالى آية» فالذي يسمع منه هو الكلام 
القائم بالله سبحانه. وقد وجد في محل من القارئ ولم ينتقل عن ذات الاله» وزعموا أن حروف 
المصحف عين كلام الله تعالى من غير أن ينتقل أيضًا عن ذاته”". وهذا قول النصارى بتدرع ٩‏ 
عيسى طاتا بالصفة الأزلية التي هي العلم من غير أن تفارق الاله. ولكن النصارى خصصوا 
بذلك واحدًا من الخلق وهو عيسى طَلّه وهؤلاء حكموا بذلك في حق كل قاری يتلو آية من 


آيات الله. 


-والثاني: مذهب أكثر المتكلمين وجماعات من السلف وهو محكي عن مالك والأوزاعي أنها تتاول على ما يليق 
بها بحسب مواطنها فعلى هذا تأولوا هذا الحديث تأويلين: 

أحدهما: تأويل مالك بن أنس وغيره؛ معناه تنزل رحمته وأمره وملائکته كما يقال: فعل السلطان كذا إذا فعله 
أتباعه بأمره. 

والثاني: أنه على الاستعارة ومعناه: الإقبال على الداعين بالإجابة واللطف والله آعلم. النووي في شرح مسلم 
(5/ ۰۳۲ ۳۳) طبعة دار الكتب العلمية. 

)١(‏ كذا بالأصل. 

(۲) القول في القرآن: قالت المعتزلة والخوارج وأكثر الزيدية والمرجئة وكثير من الرافضة: إن القرآن كلام الله سبحانه 
وإنه خلوق له لم يكن ثم كان» وقال هشام بن الحكم ومن ذهب مذهبه: إن القرآن صفة لله لا يجوز أن يقال إنه 
لوق ولا إنه خالق. وزاد البلخي عنه أنه قال: لا يقال غير مخلوق أيضًا كما لا يقال خلوق؛ لأن الصفات لا 
توصف. وحکی زرقان عنه: أن القرآن على ضربين إن كنت تريد المسموع فقد خلق الله سبحانه الصوت المقطع 
وهو رسم القرآن» وأما القرآن ففعل الله مثل العلم والحركة منه لا هو هو ولا هو غيره؛ وقال محمد بن شجاع 
الثلجي ومن وافقه من الواقفة: إن القرآن كلام الله وإنه حدث كان بعد أن لم يكن» وبالله كان وهو الذي أحدثه. 
وامتنعوا من إطلاق القول بأنه مخلوق أو غير مخلوق. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۲۵۲). 

(۳) درع: «درع فلائا»: ألبسه درع الحديد. وتدرع الدرع: لبسها. 
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والحكم بقدم حروف واصوات تتجدد. والعدم سابق ها ولاحق» وکون الشيء الواحد يحل 
محلین خروج عن دائرة العقل وجحد للضروریات» وکیف یوصف بالعقل من یقول: إن احروف 
إذا صيغت من زبر احمدید"" حتی يفهم منها آية من کتاب الله تعالى» فهي باعیانها عين کلام الله 
تعالى» وکانت إذ كانت زبرا حادثة» فلمّا صارت حروفا انقلبت قديمة. 

واطلقت طائفة منهم القول بان الحروف المكتوبة الدالة على اسم الله سبحانه وتعالی هي الله 
العبود بحق وان کتبت في آماکن فهو واحد في آماکن. 

قال آبو حامد: ویلزمهم أن يحرق ما يكتب فيه اسم النار» والقوم مبتلون بعظیم الغباوة. 

قال ابن دهاق: ومذه الطائفة أجهل الناس في طریق النظریات. واکثر خلق الله جمودًا على 
الحسيّات» حتی حملهم ذلك على | إنكار وجوب النظر ۳" في الخلوقات. 

وقالوا: إن الاشتغال بالنظر في العقليات بدعة وضلالة» وريب في الدين» وتشكيك في 
هت السلمین؛ وتو بالسته المتووغين برك اللظر فى آبات رب العالین: وما جح 
بقایستاً إل لک فرون 14 العنکبوت: 1۷]. 

قال: وهم عامة محضة لا یفهمون حقيقة ولا مجازاء ولا یفرقون بين واجب ولا مکن ولا 
مستحیل. وغذا يقولون: إنه تعالى قادر على قلب الحقائق» وأن يوجد الستحیلات إذا آرادها 
كالجمع بين الضدين» وإنما يمتنع عندهم امحال في عقول الخلق» وقدرة الله تعالی صا حة لإيقاعه؛ وإنما 
منع من ذلك أنه لم يرده» ولو آراده لکان» فلا حال عندهم بوجه من الوجوه. ما هو لو آراده لكان. 


(۱) قال تعالی: ۶ اون ویر وید خی دا ساوی بَيِنَ آَلصّدَقَيْنِ قال آنفخوا). الزبر: جمع زبرة وهي القطعة من 
قاله ابن عباس ومجاهد وقتادة وهي كاللبنة» يقال : كل لبنة زنة قنطار بالدمشقي أو تزید عليه لحَتَىَ إِذا سای 
ین آلصَّدَفَيَنِ » أي: وضع بعضه على بعض من ال ساس؛ حتى إذا حاذی به رءوس ابلبلین طولاً وعرضاء 
واختلفوا في مساحة عرضه وطوله على اقوال. «قال آنفځواچ. أي: أجج عليه النار حتى صار كله نارًا قال 
اون أفرغ عليه قطر4. «تفسير ابن کثبر» (۳/ ۱۰۷). 

(۲) النظر هو الفکر الذي يطلب به علم أو غلبة ظن» والراد بالفکر: انتقال النفس في العاني انتقالاً بالتصد 
كالحدس» وأكثر حديث النفس لا يسمى فكرًا. والنظر في معرفته تعالى واجب إجماعاء واختلفوا في طريق ثبوت 
هذا الوجوب. فعند النقليين هو السمع» وعند المعتزلة هو العقل. وأول ما يجب على المكلف عند الأكثرين هو 
معرفة الله تعالى» | إذ هو أصل العارف وقيل: هو النظر فيها. وأهل النظر مثلاً بجيلون أن يخلق الله جوهرا لا 
أعراض فيه فيكون لا متحركا ولا ساكناء ولا مجتمعًا ولا متفرقاء ولا حارًا ولا باردّاء ولا رطبًا ولا يابساء ولا 
ملوئا ولا مطعماء ولا قابلاً لشیء من الأعراض» في حين أن الصالحية يجوزون ذلك. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص ۰6۸۸۰۸۷ 
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واعتقاداتهم موجودة كثرا في العامة؛ وني تلامذة من طلبة العلم. وهذا صرح بعض المتفقهين في 
با و رد أله أن خد و أطي 
یم بلق ما اء [الزمر: 6 وني قوله: لو أرَدتَاً أن خد وا وهو الزوج 
EVET‏ ین لد إن كنا فنعِِينَ»”" [الأنبياء: ۷ فقال: ۱ يد 


فلما بلغ ذلك حجة الإسلام الغزالي سو قال: وهلا تنبه هذا الذي لقوله:. : لن كنا فعِلين) إن 
لو كان فعلاً من افعالنا تناله هذه التسمية» ولقوله: «لصطنی مما سق ما يِشَاءُ» اي: 
ال ا حقيقة النبوة. وعليه نبه بقوله: 


ان کل مَنْفى لسوت وآلازض 5 ای لرن ۰ عَبدا4”[مريم: ۳ تنبيها على : 
أن النبوة والعبودية لا جتمعان» وكذلك الرق والزوجية لا جتمعان. 


ورا یب را لعا هه 1ب 
با یتعلق به الاقتدار والعجز! *"» ویلزمهم على هذا أن یکون سبحانه قادرًا على اختراع إله مثله 
قدیم لا آول له فان امتنعوا من ذلك آلزموا کونه عاجرًا على مقتضی آرائهم» والعاجز لیس باله. 


(۱) بين الله تعالى أنه لا ولد له كما يزعمه جهلة الشرکین في الملائكة والمعاندون من الیهود والتصاری في العزیر وعیسی؛ 
فقال تبارك وتعالى: لو اراد له أن يَكَخِدَ وا لَاصَطفی يما ملق ما يَشَآهْ4. أي: لكان الأمر على خلاف ما 
بزعمون وهذا و لا يلزم وقوعه ولا جوازه؛ بل هو محال» ونما قصد تجهيلهم فيما ادعوه وزعموه. وقوله تعالى: 
«سبْحته. هو لله الود القَهاژکه . أي: تعالى وتنزه وتقدس عن أن یکون له ولد فإنه الواحد الا حد الفرد الصمد 
الذي كل شيء عبد لديه فقير إليه» وهو الغنى عما سواه الذي قد قهر الأشياء فدانت له وذلت وخضعت. تبارك 
وتعالى عما يقول الظالون والجاحدون علوا كبيرا. «تفسير ابن کثر» (5/ 40). 

(1) قال ابن أبي نيح عن مجاهد: يعني من عندنا يقول: : وما خلقنا ولا نار ولا موئًا ولا بعئا ولا حساباء وقال الحسن» 
وقتادة وغيرهما لو ادا أن نخد هَهَا) اللهو المرأة بلسان أهل اليمنء وقال إبراهيم النخعي طلْأَنحْذْمَهُ» من 
الحور العين. وقال عكرمة والسدي : المراد باللهو ههنا الولدء وهذا والذي قبله متلازمان. تفسير ابن كثير (6/ ۱۷۹). 

(۳) قال ابن كثير: قوله تعالى: «وَمًا ی رن أن ید لدا اي: ضام نولا ولق نفلاك فف انه 
لا كفء له من خلقه لأن جميع الخلائق عبيد له» وهذا قال: ان کل من فى آلسَمَوّت وَالأرض لا ءانی 
للم عَبدا ج لقذ احص وَعَدَهُمْ عَدا4. أي: قد علم عددهم منذ خلقهم إلى یوم القيامة ذکرهم 
وأنثاهم وصغيرهم وكبيرهم. «تفسير ابن كثير» (۳/ .)١٤۳‏ 

(4) اختلفت المعتزلة في العجز على ثلاث مقالات: فقال الأصم: إنما هو العاجزء وليس له عجز غيره يعجز به. وقال 
أكثر العتزلة: العجز غير العاجز. وقال عباد: العجز غير الإنسان ولا أقول غير العاجز؛ لأن قولي: عاجز خبر 
عن إنسان وعجز. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۳۰۹). 
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وان حکموا باقتداره على ذلك لزمهم من الکفر ما لزم من قال بوجود مثل لله تعالى؛ إذ لا فرق في 
الکفر بين من يجوز في حق الله تعالى ما یقدح في ألوهية؛ وبين من يحكم بوقوع ذلك» فترکب مذهب 
احشویة" من ثلاث جهالات: 

إحداها: جهلهم باللسان والفرق بين مجازه وحقیقته. ولهذا حکموا بظاهر ما ورد من 
الاستواء على العرش» والتزول إلى السماء في الثلث الأخير من اللیل "۳ وکون القرآن کلام الله ۳" 
محفوظًا في الصدور. مقروءا بالألسنة» مكتوبًا في الصاحف. وما ورد من نداء الله في الاخرة بصوت 

والغانية: جمودهم على ما سبق إليهم من ظاهر اللفظ. 

والثالثة: مغالطتهم العقول حذرًا من ترك الظاهر. 

ولا شك أن الجهل باللسان وعدم إتقان في البلاغة والبیان * والبعد عن ممارسة العلوم 


(۱) انظر ما تقدم عن الحشوية. 

(۲) قال النووي: اعلم أن لأهل العلم في أحاديث الصفات وآيات الصفات قولين: أحدهما -وهو مذهب معظم 
السلف أو کلهم-: أنه لا يتكلم في معناهاء بل يقولون: يجب علينا أن نؤمن بها ونعتقد لها معنى يليق بجلال الله 
تعالى وعظمته مع اعتقادنا الجازم أن الله تعالى ليس كمثله شيء وأنه منزه عن التجسم والانتقال والتحيز في 
جهة؛ وعن سائر صفات المخلوق» وهذا القول هو مذهب معظم التکلمین أنها تتاول على ما يليق بها على 
حسب مواقعها. النووي في «شرح مسلم» (۳/ ۱۸) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۳) اختلفت العتزلة في كلام الله سبحانه» هل هو جسم آم ليس بجسم؟ على ستة أقاويل: الفرقة الأولى منهم: 
یزعمون أن کلام الله جسم وأنه خلوق وانه لا شيء الا جسم. والفرقة الثانية: یزعمون أن کلام الخلق عرض 
وان كلام الخالق جسم وان ذلك الجسم صوت مقطع مؤلف مسموع وهو فعل الله وخلقه وهذا قول النظام 
وأصحابه. والفرقة الثالثة من العتزلة: يزعمون أن القرآن لوق لله وهو عرضء وأبوا أن يكون جسما وزعموا 
أنه يوجد في أماكن كثيرة في وقت واحدء إذا تلاه تال فهو يوجد مع تلاوته» وكذلك إذا كتبه كاتب وجد مع 
كتابته. والفرقة الرابعة منهم: يزعمون أن كلام الله عرض وأنه خلوق. واحالوا أن يوجد في مكانين في وقت 
واحد» وكذا الفرقة الخامسة والسادسة مع تفاسير ختلفة. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۹۷ - ۲۹۹). 

(4) قال النووي في أحاديث الصفات: إنما یسوغ تأویلها لمن كان من أهله بان يكون عارفا بلسان العرب وقواعد 
الأصول والفروع ذا رياضة في العلم. 
فعلى هذا المذهب يقال في قوله َة « فيأتيهم الله » أن الإتيان عبارة عن رؤيتهم إياه لأن العادة أن من غاب عن 
غيره لا عکنه رؤيته الا بالإتيان فعبر بالإتيان وامجيء هنا عن الرؤية مجازاء وقيل: الإتيان فعل من آفعال الله- 
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العقلية على مقتضى التنبيهات الشرعية» ثم التجاسر مع عدم ذلك كله على الخوض فيما يحتاج إلى 
علوم عديدة؛ وفكرة منتقدة» وتأيبد إل هي من غير أخذ عن أهل العلوم» وحسن أدب في التلقي منهم 
أصل لكل ضلالة وكفرء والعياذ بالله. 

وبالجملة: فاعتقاد الحشوية تألف من ضلالات ثلاث: من تهود. وتنصر واعتزال. 

فهم مع اليهود في اعتقاد الجسم في حق الإله. 0 

ومع النصارى في اعتقاد حلول الكلام في الأجسام وأنه لا يفارق مع ذلك الإله. 

ومع المعتزلة في اعتقادهم أن الله تعالى حروف واصوات. وهو نص مذهب اليهود آیضا؛ غير 
أن المعتزلة لم يقولوا بقيام الحروف والأصوات به سبخانه وتعالى لما تفطنوا لحدوثهاء وأدركوا أن قيام 
الحوادث بذاته تعالى محال. 

وهؤلاء حكموا بذلك لعظيم غباوتهم وجهلهم الضروريات التي تدرك بأوائل العقول. 
واشترك الجميع في عدم تعقل ما قاله أهل الحق من إثبات كلام ليس بحرف ولا صوت. قائم بنفس 
المتكلم يعبر عنه بالكلام اللفظي والكتابة والرموز والإشارات"". 

واحتج أهل الحق على إثباته شاهدًا بان الآمر والناهي يجد حالة أمره ونهيه من نفسه طابًا 
جازمًا بالضرورة. ويدل عليه بالعبارات المختلفة» وما يعرض له الاختلاف مغاير لما لا يعرض له 
الاختلاف. ولأن العبارات بالجعل والمواضعة والتوقيف وما في النفس حقيقة عقلية» لا بالجعل 
والتوقيف . 

وزعمت العتزلة أن ما يجده الطالب في نفسه برجع إلى إرادة الامتثال» ويردون ابر إلى 


العلم بنظم الصيغة. 


-تعالى سماه إتيائا. وقيل: المراد ب:«يأتيهم الله». أي: يأتيهم بعض ملائكة الله. النووي في «شرح مسلم» (۲/ 
۸) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۱) اختلف الذين زعموا أن القراءة كلام فقال بعضهم: القراءة كلام لأن القارئ يلحن في قراءته وليس يجوز اللحن 
إلا ني کلام» وهو أيضًا متکلم» وان قرأ كلام غيره؛ ومحال أن يكون متكلمًا بكلام غيره» ولابد من أن تكون 
قراءته هي كلامه. وقال آخرون: الكلام حروف» والقراءة صوت. والصوت عندهم غير الحروف. وقد أنكر هذا 
القول جماعة من أهل النظر وزعموا أن الكلام ليس بحروف. وقالت المعتزلة: القراءة غير المقروء» وهي فعلناء 
والقروء فعل الله سبحانه. «مقالات الإسلاميين» للأشعري (۲/ ۲۷۰). 


۳۳۹ ...فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 


فالحاصل: الاتفاق على وجدان اصل العنی في النفس» وإنما النزاع في تمييزه عن الارادة 
والعلم واحتج الا صحاب على مغايرته للإرادة بوجود الأمر بدونها؛ وبینوه بوجوه: 

الأول: أن الله تعالی آمر الکفار بالإيمان'''» والعصاة بالطاعات ول يرد وقوع ذلك منهم إذ 
لو اراد ذلك لوقع وإِلّا لزم النقص بنفوذ مشيئة العبد دون مشيئة الله تعالى. 

وقد اتفق السلف قبل ظهور البدع على أن ما شاء الله کان. وما لم يشا لم يكن. 

الثايي: أن الأمر يتعلق بفعل الغير والإرادة لا بمعنى الشهوة. والحبة لا تتعلق إلا بفعل المريد. 

الثالث: أن من حلف لیقضینْ غريمه دينه غدًا إن شاء الله تعالى فتمكن من قضائه ول يقضه لم 
يحنث ۳ مع أن الله تعالى قد أمره بذلك» فلو تضمن الأمر الإرادة لكان قد شاء الله قضاه. فكان 
يجب أن يحنث. ولم يحنث بالاجماع. 

قالوا: ولأن العاتب من جهة السلطان على ضرب عبده إذا اعتذر أنه يخالفه فلم يصدقه. 
فأراد تمهيد عذره بأنه يأمره بحضرته ويريد مخالفته» فإذا أمره فقد تحقق الأمر بدون الإرادة للامتثال. 

قال ابن التلمساني: وهذا لا حجة فیه فان عذره يتمهد بإظهار أنه آمره» ولا يتوقف على 
أنه آمر حقيقة. ومثله لازم للأشعرية”" في الطلب النفسي الذي أثبتوه. اي: أن هذا الأمر لم يوجد 


معه الطلب النفسي. 


(۱) قال النووي: قال الخطابي: وقد يحسب كثير من الناس أن معنى القضاء والقدر إجبار الله سبحانه وتعالى العبد 
وقهره على ما قدره وقضاه وليس الأمر كما یتوهمونه؛ وإنما معناه الإخبار عن تقدم علم الله سبحانه وتعالى با 
يكون من اكتساب العبد وصدورها عن تقدير منه وخلق لها خيرها. 
قلت: وقد تظاهرت الأدلة القطعيات من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل الحل والعقد من السلف 
والخلف على إثبات قدر الله سبحانه وتعالى» وقد أكثر العلماء من التصنيف فيه ومن أحسن الصنفات فيه 
وأكثرها فوائد كتاب الحافظ الفقيه أبي بكر البيهقي وقد قرر أئمتنا من المتكلمين ذلك أحسن تقرير بدلائلهم 
القطعية السمعية والعقلية والله أعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱/ ۱۳۹) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) حنث في يمينه: لم يبر فيها وأئم؛ ومال عن حق إلى باطل. 

(؟) عارض الأشعري المعتزلة في قوم بوجوب فعل الأصلح على الله وأطلق حرية المشيئة الاطیة. وعلى هذا قال: 
إن الله يجوز أن يؤلم الأطفال في الآخرة» وهو عدل منه إن فعله» وله أن يعاقب على ابرم الصغير بعقوبة لا 
تتناهی» وله أن يخلق من يعلم أنهم سیکفرون. وأن يلطف بالكفار ليؤمنواء وكل ذلك عدل منه. وقال في 
صفات الله: إنها قائمة بذاته» أي: أنها ليست ذاته ولا غير ذاته» إذ لا يتصور أن يكون الذات حيا بغير حياة أو 
عالما بغير علم» أو قادرًا بغير قدرة» أو مريدًا بغير إرادة» بل الله عالم بعلم» وقادر بقدرة» وحي بحياة؛ ومريد 
بإرادة» وذلك لأن من قال إنه عام ولا علم كان مناقضًا. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۵۱ ۵۲). 


فصل في قدم صغات الله تعالى وأنها غير حادثة 


قالوا: ومن الدليل على المغايرة: أن يحسن أن يقال: أريد منك فعل هذا ولا آمُرك به. ولو 
كان كل آمر مريد التناقض. 

وهذا أيضًا ضعيف؛ لأنه يمكن أن يحمل قوله: «أريد منك» على أني أحب ذلك أو آشتهیه. 
فلا ينافي ذلك في نفي الأمر. 

وأما رد الخبر إلى العلم بنظم الصيغة فباطل أيضًا؛ لأن نظم الصيغة يختلف باختلاف الصيغ 
الدالة على المعنى. والخبر النفسي لا يختلف؛ ولأن الصيغة الواحدة قد تستعمل في الخبر والطلب 
معاء والعلم بنظمها لا ختلف. وما في النفس يختلف . 

وإذا ثبت أن لنا قولاً نفسيًا فتسميته كلامًا مأخودًا من موارد اللغة» وقد قال تعالى: 
«وَيَقُولُونَ ف أنفییم»" [اجدلة: ۸ وقال: دا جَاءَكَ الْمُكَفِقُونَ قالوا تَشْبَدُ 
َك لَرَسُولُ أله واه یلم لك لَرَسُولَهُ واه یبد رن تفن 
لَكَدْبُورت4*"[المنافقون: »]١‏ لم يكذبهم بالنسبة إلى القول بالسنتهم. بل بالسبة إلى ما تكنه 
ضمائرهم. وقال الأخطل: 

إن الكلام لفي الفزاد وإنما جُعل اللسان على الفؤاد دليلاً 

وهل إطلاقه على ما في النفس وعلى اللفظ بطريق الحقيقة» أو هو حقيقة في القول مجاز في 
النفسي» أو بالعکس. ثلاثة أقوال. والذي استقر عليه رأي الشيخ أبي الحسن أنه مشترك. 

واختار العتزلة أنه حقيقة في اللفظ بدليل تبادره عند الاطلاق إلى الفهم ولا يمتنع أن يكون 
حقيقة لغوية في النفس» وحقيقة عرفية في اللفظ. 


)١(‏ قال ابن كثير: أي: یفعلون هذا ويقولون ما يحرفون من الكلام وإلمام السلام؛ وإنما هو شتم في الباطن ومع هذا 
يقولون في أنفسهم لو كان هذا نیا لعذبنا الله ما نقول له في الباطن لأن الله يعلم ما نسره» فلو كان هذا نبا حا 
لأوشك أن يعاجلنا الله بالعقوبة في الدنيا. «تفسير ابن کثیر" /٤(‏ ۳۲۳). 

(۲) يقول تعالى خبرا عن النافقین: إنهم إنما يتفوهون بالإسلام إذا جاءوا الني ي فاما في باطن الأمر فليسوا كذلك 
بل على الضد من ذلك» وغذا قال تعالى: دا جَاءَكَ الْمُتَفِقُونَ قالوا شد إِنْكَ لَرَسُولُ امّی. أي: إذا 
حضروا عندك واجهوك بذلك» وأظهروا لك ذلك» وليس كما يقولون» ولهذا اعترض بجملة مخيرة أنه رسول الله 
فقال: واه یلم لك لس ثم قال: لوَآلهُ یب إن الْمُتَفِقِينَ لذبو )€ آي: فيما أخبروا به. وان 
كان مطابقًا للخارج لأنهم لم یکونوا یعتقدون صحة ما یقولون ولا صدقهء وذا کذبهم بالنسبة إلى اعتقادهم. 
«تفسير ابن کثیر» (۱/ ۳5۸). 
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وإذا عرفت مذهب أهل الحق في كلام الله تعالى''' عرفت أن إطلاق السلف على كلام الله 
تعالى أنه محفوظ في الصدور ونقرأه بالألسنة ومكتوب في الصاحف لا يحمل على الحلول الذي فرغنا 
من بیان استحالته. بل لما كانت هذه الأشياء دالة على كلامه جل وعلا أطلق عليها كلامه من باب 
إطلاق اسم المدلول على الدال. وأطلق أنه موجود فيها أي فهمًا وعلمًا؛ لأن الشيء له وجودات 
أربع: وجود في الأعيان» ووجود في الأذهانء ووجود في اللسان. ووجود بالبنان - وهو الكتابة. 

وبهذا تعرف أن التلاوة غير المتلوء والقراءة غير القرو والكتابة غير المكتوب؛ لأن الأول 
من كل قسمين حادث, والثاني قديم» وهو كلام الله جل وعلا”"» والتلاوة والقراءة والكتابة 
متناهية» والمقروء والتلو والمكتوب لا نهاية له". 

وبالجملة: فالإطلاقات اللفظية تابعة للنقل من حيث إطلاقهاء ومعانيها تابعة للعقل من 
حيث الحمل عليهاء فلابد من فهمها على ما يصح» لا أن الألفاظ متبوعة مطلقاء يرفض لظاهر 
قواطع العقل؛ وا لزم كل ضلال وكفر. 

والألفاظ وجوه دلالتها متكثرة» وإنما تضبط بطول ممارستها مع إتقان القوانين العقلية. 


(۱) قال الذهبي في «تاريخ الإسلام»: قال الخلال بسنده عن أحمد بن حنبل في معرض كلامه عن أصول السنة: 
والقرآن كلام الله غير خلوق وإنه من الله لیم ببائن منه؛ وإياك ومناظرة من أحدث فيه ومن قال باللفظ 
وغيره» ومن وقف فيه فقال: «لا أدري» خلوق أو ليس خلوق. وإنما هو كلام الله؛ فهو صاحب بدعة. «تاريخ 
الاسلام» وفيات (۲۱- ۲۵۰). 

(۲) ما زال السلمون على قانون السلف من أن القرآن کلام الله تعالى ووحيه وتنزيله غير تخلوق» حتی نبغت العتزلة 
والجهمية فقالوا بخلق القرآن متسترین بذلك في دولة الرشید. فروی امد بن إبراهيم الدورقي عن محمد بن نوح 
أن مارون الرشید قال: بلغي أن بشر بن غیاث یقول: «القرآن مخلوق لله إن آظفرني به لأقتلنه». «تاریخ 
الاسلام» وفیات (۲۱- ۲۵۰). 

(۳) هل القراءة هي القروء؟ اختلف الذين زعموا أن القراءة کلام. فقال بعضهم: القراءة کلام؛ لأن القاری يلحن في 
قراءته» وليس يجوز اللحن ال في کلام» وهو أيضًا متکلم. وان قرأ کلام غيره. وال أن يكون متكلمًا بکلام 
غیره» ولابد من أن تكون قراءته هي كلامه. 
وقال آخرون: الكلام حروف» والقراءة صوت عندهم غير الحروف. وقد أنكر هذا القول جماعة من أهل النظرء 
زعموا أن الكلام ليس بحروف. فأما عبد الله بن كلاب فالقراءة عنده هي غير المقروء؛ والمقروء قائم بالل كما أن 
ذكر الله سبحانه غير الله» فالذکور قديم لم يزل موجودًا وذكره حدث. فكذلك المقروء لم يزل الله متکلمًا به 
والقراءة محدثة مخلوقة وهي كسب الإنسان. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۲۷۰). 


فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 
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واعلم أن مسألة الكلام ذات تشعب كثير وبحث مع المبتدعة منتشر شهير» حتى قيل: إغا 
سمي فن أصول الدين بعلم الكلام لأجله. وقد استبان الحق با ذكرناه في المسالةء فرأينا الإعراض 
عن كثير من المباحث المذكورة فيها للمحافظة من التطويل بلا كثير جدوى له. 

وطذا قال بعض الحققين: الحق أن التطويل في مسألة الكلام» بل وفي جميع صفاته تعالى بعدما 
يستبين الحق في ذلك قليل ابمدوی"؛ لأن كنه ذاته تعالى وكنه صفاته محجوب عن العقل» وعلى 
تقدير التوصل إلى شيء من معرفة الذات فهو ذوقي لا يمكن التعبير عنه. واللّه سبحانه وتعالی أعلم. 

قوله: (أو يطرأ عليه سكوت) إشارة إلى مذهب الحشوية الذين وصفوا كلامه تعال 
بالسکوت. تعالى الله عن قولهم علرًا كبيراء بل لم يزل سبحانه متكلمًا ولا بزال إذ لو جاز أن 
يسكت جل وعلا عن كلامه لجاز أن يتصف كلامه بالعدم» وذلك يوجب حدوثه. وما ادعاه 
الحشوية من كمون الكلام مع السكوت هَوّس لا حاصل له؛ إذ لا معنى للسكوت إلا انعدام 
الكلام» فان كان السكوت قبل وجود الكلام لزم سبق العدم عليه" وذلك نفي لقدمه وإثبات 
لحدوثه» وان كان بعد وجود الكلام فقد طرأ على الكلام العدم» وذلك ينفي بقاءه» وإذا انتفی 
البقاء انتفی القدم لا عرفت أن كل ما ثبت قدمه استحال عدمه» وينعكس بعكس النقيض الوافق 
إلى أن كل ما لم يستحيل عدمه لم يثبت قدمه وإذا امتنع القدم أيضًا لزم ضده الذي هو الحدوث. 


)١(‏ قال النووي: اعلم أن لأهل العلم في احادیث الصفات وآيات الصفات قولين: 
احدهما: وهو مذهب معظم السلف أو كلهم أنه لا يتكلم في معناهاء بل يقولون: يجب علينا أن نؤمن بها 
ونعتقد لها معنى يليق بجلال الله تعالى وعظمته مع اعتقادنا الجازم أن الله تعالى ليس کمثله شيء وأنه منزه عن 
التجسم والانتقال والتحيز في جهة. وعن سائر صفات المخلوق وهذا القول هو مذهب جماعة من المتكلمين 
واختاره جماعة من محققيهم وهو أسلم. 
والقول الثاني -وهو مذهب معظم المتكلمين-: أنها تتأول على ما يليق بها على حسب مواقعهاء وإنما یسوغ 
تاویلها لمن كان من أهله بان يكون عارفا بلسان العرب وقواعد الأصول والفروع ذا رياضة في العلم. النووي في 


وأسمائه الحسنى وصفاته العلا وكلماته التامة التي لا بحيط بها احد ولا اطلاع لبشر على کنهها وإحصائها كما 
قال سيد البشر وخاتم الرسل: دلا أحصي ثناءً عليك أنت كما أثنيت على نفسك»» وقال تعالى: نما في 
الأرض ين مره قل وَالبَخْرٌ یمد من بَعْدِم سَبَعَهُ حر ما دت کلمت لیگ الدالة على عظمته 
وصفاته وجلاله لتكسرت الأقلام ونفد ماء البحرء ولو جاء آمثاها مددًا. «تفسير ابن كثير؛ (۳/ 41۷). 


۳۳۰ سس فصل في قدم صطات الله تعالی وأنها غير حادثة 
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وبالجملة: فالسکوت یستلزم عدم الکلام السابق وتجدد الکلام اللاحق» فيكون حادگا بغير 
وسط. والسابق حادث بواسطة أن ما لحقه العدم لزم أن يسبقه العدم. 

وإذا لزم من السکوت حدوث الکلام ۳" لزم منه حدوث الذات الوصوفة به» لا عرفت أن 
قبام الصفة الحادثة بشيء يوجب حدوث ذلك الشيء. 

ودعوی الاتصاف بذلك لمن تنزه عن الحوادث في ذانه وجمیع صفاته جل وعلا کفر لا محالة. 
وما ورد في الحديث مما يخالف هذا الذي قررنا فموژل. فمنه ما ورد في الحديث: ”إن الله یسمع 
الناس يوم القيامة قائلً: يقول الله سبحانه: أنصتوا كما انصت لكم. أنا اليوم ظالم إن جاوزني في 
ظلم ظلم». 

قال ابن دهاق: يرجع معنى الحديث إلى أن الباري سبحانه وتعالى يعلم ويرى ویسمع؛ ومع 
ذلك لا يخلق هم سمعا؛ لخبره باعماهم. لا أن الله تعالى يجوز عليه أن یصمت. فان ذلك كان يكون 
بانعدام كلامه. وكلامه سبحانه وتعالى قدیم "". وقد تقدم ذكر الدليل القاطع على أن القديم لا 
ينعدم عند ذكرنا حدوث العالم. انتهى. 

قلت: يعني أنه تجوز بإطلاق الصمت على لازمه وهو عدم إدراكه ما عند الصامت من 
الب وبهذا تعرف أنه ليس معنى وکلم له موس تكليما» [النساء: 114 أنه ابتدا الكلام 
له بعد أن كان ساکئا؛ ولا أنه بعدما کلمه انقطع کلامه وسکت. تعالی الله عن ذلك علوًا کبیرا. 


(۱) قال الغزالي: أنه تعالى متکلم آمرا ناه واعد متوعد بکلام آزلي قدیم قائم بذاته لا يشبه کلام الخلق فلیس بصوت 
يحدث من انسلال هواه أو اصطكاك آجرام ولا بحرف ینقطع بإطباق شفة أو تحريك لسان» وأن القرآن والتوراة 
والانجیل والزبور کتبه النزلة على رسله لابه وأن القرآن مقروء بالألسنة مکتوب في الصاحف محفوظ في 
القلوب. وأنه مع ذلك قدیم قائم بذات الله تعالى لا یقبل الانفصال والافتراق بالانتقال إلى القلوب والأوراق» 
وان موسی ی سمع کلام الله بغیر صوت لا حرف. كما يرى الأبرار ذات الله تعالى في الآخرة من غير جوهر 
ولا عرض. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ .)٩۱‏ 

(۲) قال بعض من أنكر خلق القرآن أن القرآن قد یسمع ویکتب غير خلوق» وكذلك العلم غير القدرة والقدرة غير 
العلم وأن الله سبحانه لا يجوز أن یکون غير صفاته وصفاته متغايرة وهو غير متغایر وزعم هولاء أن الکلام 
غير حدث» وأن الله سبحانه لم يزل متكلمًاء وأنه مع ذلك حروف وآصوات. وان هذه الحروف الكثيرة لم يزل 
الله سبحانه متکلمّا بها. «مقالات الإسلاميين» (۲/ .)۲٥۸‏ 


فصل في قدم صمات الله تعالی وأنها غيرحادثة شبتیححححح یی ل 
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وإنما المعنى: أنه تعالى بفضله آزال المانع عن موسى طَله. وخلق له سمعًاء وقواه حتى 
أدرك به كلامه القديم» ثم منعه بعد ذلك» ورده إلى ما كان قبل سماع کلامه» وهذا معنى كلامه 
لأهل الجنة. 

وروي: أن موسى ااه عند قدومه من الناجاة كان يسد أذنيه لثلاً يسمع كلام الخلق؛ إذ 
صار عنده کاشد ما يكون من أصوات البهائم النکرة. حتى لم يكن يستطيع سماعه (بجدثان)" ما 
ذاق من اللّذات التي لا يحاط بها ولا تكيّف عند سماع كلام من ليس كمثله شيء جل وعلا. 

ولولا أنه سبحانه وتعالى يغيبه عما ذاق عند مناجاته ما لا يقدر على وصفه لا أمكن أن يأنس إلى 
شىء من الخلوقات ابا ولا تفع به احد. فسبحانه من لطیف. ما أوسع کرمه واعظم جلاله . 

ومن اعجب الا مور في هذا: عدم ذوبان الذات من موسی عليه الصلاة والسلام؛ وتلاشیها حتی 
تصير عدمًا محضًا عند اطّلاعها من ذي الجلال على ما اطْلعت. لولا أنه ثبّتها وأمسكها الذي أمسك 
السموات والارض آن تزولا۳. 

وأما تاویل العتزلة کلام الله سبحانه وتعالی لوسی ايا بخلق حروف واصوات في الشجر 
يسمع منها ما آراد الله تعالى أن يوصله إليه» فبناء منهم على مذهبهم الفاسد من إنكار الکلام 
القديم القائم بذاته تعالى» وقد سبق رد ذلك علیهم. 


)١(‏ روى مسلم في صحيحه [۲۹۷- (۱۸۱)] كتاب الإيمان» ۸۰- باب : إثبات رؤية المؤمنين في الآخرة ربهم سبحانه 
وتعالى» وفيه : عن صهيب عن الني َة قال : «إذا دخل أهل الجنة اجحنة قال: يقول الله تبارك وتعالى: تريدون شيئًا 
أزيدكم؟ فيقولون: ألم تبيض وجوهنا؟ ألم تدخلنا الجنة وتنجنا من النار؟ قال: فيكشف الحجاب فما أعطوا شیثا 
أحب إليهم من النظر إلى رهم كْ». وروی أيضًا مسلم [۱۲ ۰- (۱۸۳)] في الإيمان ۸۱- باب: معرفة طريق 
الرؤية» عن آبي سعید الخدري؛ عن رسول الله اة في حدیث طويل» وني آخره: «فیقولون: ربنا أعطيتنا ما م تعط 
أحدًا من العالمين» فیقول: لکم عندي أفضل من هذا. فیقولون: يا ربا أي شيء أفضل من هذا؟ فیقول: رضاي» 
فلا أسخط علیکم بعده أبدا». 

(۲) کذا بالأصل وأظنها (بعد). 

(۳) قال تعالی: ِن آله لى آسَموّت وآلازض أن توولا ولون الا ان آمسکهما ین خر ین دم ده 
كان حَلِيمًا عُفوراه. اي: لا يقدر على دوامهما وإبقائهما إلا هی وهو مع ذلك حليم غفور. «تفسير ابن کثیر» 
(۳/ ۵۷۹). 


فصل في قدم صعات الله تعالی وأنها غير حادثة 
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وأيضًا فالذي يدل عليه قوله تعالى: نی َصطفیئك على الاش برسلتی 
وک ۱01۸۷۰ [Né‏ وتسميته يهم بكليم الله. أنه خص بسماع كلام الله القديم 
القائم بذاته" ٠"‏ وهو الذي نقل عن السلف. ودرج عليه الخلق» ودلت عليه السنة والقرآن. 
ولو کان اصطفاژه بمجرد سماعه کلاما حادئا خلقه الله في جسم من الأجسام لكان کل من 
سمع كلامًا من حلوق قد شاركه في ذلك؛ لأن الذوات الحادثة وصفاتها خلوقة له تعالى. 
فان أجابوا بانه خص بخلق الكلام فيما لا يعتاد منه الكلام قيل لهم: وهذا ایض لا 
خصوصية فيه؛ لوجود مثله في سائر الأنبياء. 
ا . کر سرع ل 
وأيضًا فإطلاق #وكلم الله موسی بمعنى خلق الكلام مجازء وتوكيد الفعل بالصدر في 
الآية يمنعه. فان قلت: لا سلّم أن التوکید یدفعه لوقوعه مع الجاز» ومنه: 
بکی از من عوف وانکر جلده وعجت ع من جذام*) الطارق ا 
سلمنا دفع التوکید ا جازء لکن نما یدفعه في الآية أن لو وقع بالعنوي الذي يدفع توهم اجاز 
في النسبة» إذ فيها وقع النزاع في الآية» لا في السند؛ لأن الکلام حقيقة قد وقعء وإنما النزاع من 
وقع . 


(۱) يذكر تعالى أنه خاطب موسى بأنه اصطفاه علی عالي زمانه برسالاته وکلامه» وغذا قال تعالى له: فد مآ 
ایب اي: من الكلام والمناجاة وگن مرت الشكرينَ». أي: على ذلك وتطلب ما لا طاقة لك به. «تفسير 
ابن کثیر» (۳/ ۲۵۲). 

(۲) اختلفوا في كلام الله سبحانه: هل يسمع أم لا؟ فقال قائلون: ليس يسمع كلام الله لا بمعنى آنا نفهمه» وإنما 
نسمعه متلواء أي نسمع تلاوته» وان موسى مت سمعه من الله طْْ. وقال قائلون: لسنا نسمع كلام الله 
باسماعنا ولا نسمع أيضًا كلام البشر بأسماعناء وإنما نسمع في الحقيقة الشيء المتكلم متكلمًاء فموسى سمع الله 
سبحانه متکلما» ولا سمع کلاما في الحقيقة؛ وإنه يستحيل أن يسمع ما ليس بقائم بنفسه. وقال قائلون: السموع 
هو الكلام أو الصوت. وكلام البشر يسمع في الحقيقة» وكذلك کلام الله نسمعه في الحقيقة» وكذلك كلام الله 
نسمعه في الحقيقة إذا كان متلوًا وإنه هذه الحروف التي نسمعهاء ولا نسمع الكلام إذا كان محفوظًا أو مكتوبًا. 
«مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۲۵۹ ۲۲۰۰). 

(۳) عج: عجا وعجيجًا: رفع صوته وصاح. 

(4) جُذام: علة تتاکل منها الأعضاء وتتساقط. 

(۰) الطارق: جمع مطرقة آلة من امحدید ونحوه تطرق بها العادن وآلة یدق بها الصوف والقطن لیندق. 


فصل في قدم صغات الله تعالی وأنها غير حادثة 
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قلت: الجواب عن الأول: أن البيت من باب الاستعارة التبعية لوقوعها في الفعل» 
والاستعارة مطلقًا مبنية على تناسي التشبیه. حتى قال فيها طائفة من علماء البيان: نها حقيقة 
لغوية؛ فيصح التوكيد فيها للمبالغة في دخول الشبه في جنس المشبه به والآية لا قرينة فيها على 
الاستعارة» بخلاف البیت. فان قرينة الاستعارة فيه إسناد العجيج إلى ما لا يتأتى منه حقيقة. 

إلا انه لا يسلم هذا الجواب من ورود الاعتراض عليه بالمصادرة عن الطلوب؛ إذ الخصم 
يدعي أن الكلام ليس إلا الحروف والأصوات”". وقد أسند في الآية إلى من لا یتاتی منه» فهو عنده 
كإسناد العجيج في البيت إلى المطارق. 

لكن أهل السنة ملع إنما استدلوا بالآية بعد أن قام لهم البرهان القاطع على عدم انمحصار 
الكلام في الحروف والأصوات. فصح الاستدلال بهاء ولا يعترض بالبيت لما سبق. 

وأيضًا فادعاء هدم قاعدة شهيرة بين علماء اللسان بمجرد بيت شعري يحتمل آمورا لا يخفى 

الجواب عن الثاني: منع أن النزاع إنما هو في النسبة لا في السند. وذلك أن المعتزلة موافقون 
على أن إسناد الكلام إلى الله تعالى حقيقة لا مجاز, وأنه هو الذي كلم موسى لا غيره» لكن تأولوا 
الكلام السند إليه على معنى الخلق للكلام؛ فمعنى «كلم» عندهم خلق الكلام» والمتكلم عندهم: 
الخالق للكلام”". ولا شك أن استعمال «كلّم بمعنى خلق الكلام مجاز» فتوكيده بالمصدر يدفع به. 


(۱) قال عبد الله بن كلاب: إن الله سبحان لم يزل متكلماء وان کلام الله سبحانه صفة له قائمة به» ونه قديم بکلامه» 
وان كلامه قائم به كما أن العلم قائم به والقدرة قائمة به» وهو قديم بعلمه وقدرته» وإن الكلام ليس بحروف 
ولا صوت ولا ينقسم ولا یتجزا ولا يتبعضء ولا يتغاير» وإنه معنى واحد بالله كلك وان الرسم هو الحروف 
المتغايرة» وهو قراءة القرآن وإنه خطأ أن يقال: كلام الله هو هو أو بعضه أو غيره؛ وإن العبارات عن كلام الله 
سبحانه تختلف وتتغاير» وكلام الله سبحانه ليس بمختلف ولا متغاير. 
وزعم عبد الله بن كلاب أن ما نسمع التالين يتلونه هو عبارة عن كلام الله كبك وان موسى اام سمع الله 
متکلمًا بکلامه» وأن معنى قوله: اچره خی يَسَمَعَ کلم آله معناه: حتى يفهم كلام اله ويحتمل على 
مذهبه أن يكون معناه: حتى يسمع التالين يتلونه. «مقالات الاسلامیین» (۲/ 23581 ۲۹۸). 

(؟) قال الغزالي في «الإحياء» في العلم بصفات الله تعالى: أن الكلام القائم بنفسه قديم وكذا جميع صفاته إذ يستحيل 
أن يكون محلاً للحوادث داخلاً تحت التغير» بل يجب للصفات من نعوت القديم ما يجب للذات فلا تعتريه 
التغيرات ولا تحله الحادثات» بل ل يزل في قدمه موصوفا بمحامد الصفات ولا يزل في أبده كذلك منزهًا عن = 


۴٤‏ فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


دبدصسصسصسپسسدسصدسدصددددددآ7۲۲ 


وان زعم المعتزلة نم > معنی خلق هو الحقيقة وغيره مجازء كان النزاع معهم لغوياء 
ويلزمهم الآن مت حقيقة إلا الله تعالى» إذ لا خالق سواه. ومنعهم لذلك بمقتضى أصلهم الفاسد 
في تأثير القدرة الحادثة في مقدورها لا يسمع لفساده. 

وبالجملة: فحن )م نكر هذه الآية إلا على سبيل التقوية لإثبات الكلام النفسي القديم 
بسماع موسى لت له والا فانکار الکلام النفسي وحصره في الحروف والأصوات واضح 
البطلان عقلاً ونقلاً. 

وإذا ثبت الكلام النفسي» ووجد في الكتاب أو السئّة إسناد الكلام إليه تعالى وجب اعتقاد 
ظاهره. وأن المراد كلامه القديم القائم بذاته» والتعرض لإخراج اللفظ عن ظاهره الصحيح من غير 
موجب بدعة ومخالفة لإجماع الصحابة وتابعيهم بإحسان. 

ولا شك أن التبادر إلى الذهن لغة وعرفا من قوله تعال: وکلم له موس 4 النساء: 
۵ من في لكلو[ اويا أله کل من قیدراسطه؛ بل بکلابه الق القام ب وكذلك قوله: 


س 2و 


«إِن صطفیئت على الناس برسَلتی ویکلمی» [الأعراف: 5 5 ]١‏ إنما يتبادر إلى الذهن من 
هذه الاضافة الکلام القائم به جل وعلاء لا سیما مع ما اقترنت به من اصطفاء موسی مس بها 


على الناس ولا موجبة لصرف اللفظ .عن ظاهره لا توهم انحصار الکلام في الحروف 


-تغير الحالات؛ لأن ما كان محل الحوادث لا يخلو عنها وما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث. وإنما ثبت نعت 
الحدوث للأجسام من حيث تعرضها للتغيرء وتقلب الأوصاف» فكيف يكون خالقها مشاركا ها في قبول التغير؟ 
وينبني على هذا: أن كلامه قديم قائم بذاته» وإنما الحادث هي الأصوات الدالة عليهاء وكما عقل قيام طلب 
التعلم وإرادته بذات الوالد للولد قبل أن يخلق ولده حتى إذا خلق ولده وعقل وخلق الله له علمًا متعلقا ما في 
قلب أبيه من الطلب صار مأمورا بذلك الطلب الذي قام بذات أبيه ودام وجوده إلى وقت معرفة ولده له فليعقل 
قيام الطلب الذي دل عليه قوله کب «فَآْلع تَعَلَيكَ4 بذات الله ومصير موسى سا حاطبا به بعد وجوده إذ 
RSE‏ نطاب وس لذزك لكلا الفتیع: «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ ۰۱۰۹ ۱۱۰). 
(۱) في قوله تعالى: <وَكلَ له مُوسَئ تَكَلِيمًا4 روى الحافظ أبي بكر بن مردويه بسنده قال: جاء رجل إلى آبي بكر 
ابن عياش فقال: سمعت رجلاً يقرأ: «وكلم الله موسى تكليمًا' فقال أبو بکر: ما قرأ هذا لا كافر.. وذكر 
الحديث»» وقال: إنما اشتد غضب أبي بكر بن عياش حول على من قرأ كذلك؛ لأنه حرف لفظ القرآن ومعناه» 
وكان هذا من المعتزلة الذين ینکرون أن يكون الله كلم موسى اھ أو يكلم احدا من خلقه؛ كما.رويناه عن 
بعض المعتزلة: أنه قرأ على بعض المشايخ «وكلم الله موسى تکلیمّا» فقال له: يا ابن اللخناء كيف تصنع = 


فصل في قدم صفات الله تعالی وأنها غير حادثة 


والأصوات. وقيامها بذاته تعالى محال فتعين التأویل. 
وجوابه: أنه قد سبق بطلان هذا التوهم فتعين الإيمان بالظاهر؛ إذ لا عاضد للمرجوح. 
وأيضًا فقول العترض: أن التوكيد في الآية نما يحقق السند. وليس فيه وقع النزاع» بل في 
النسبة نقول على تقدير تسليمه: إن لم يحقق النسبة فلم قیض خلاف ظاهرها فتعين الظاهر لعدم 


قوله: (لاستلزام جميع ما ذكر التغير والحدوث). قد ذكرنا وجه ذلك في جميعها مفصاك 
وبالله التوفيق. 
د واد ماع 
0 ۶۸ #5 


-بقوله تعالى: ظوَلَمًا جَاءَ مومی لِمِيِقَتِنا وکْمَهء ,۱۲۹ يعنيى: أن هذا لا يحتمل التحریف ولا التأویل. 
«تفسير ابن كثير» (۱/ ۰۵۸۷ 0۸۸). 


۴ لل قصل في وجوب وحد؛ صفات الله تعالى 


فصل 
ثم نقول: يجب طذه الصفات الوحدة. فتكون قدرة واحدة وإرادة واحدة وعلما 
واحدًا وكذا ما بعدها'". ويجب لها عدم النهاية في متعلقاتهاء فتتعلق القدرة والإرادة بكل 
بمكن» والعلم والكلام بجمیع أقسام الحكم العقلي» وهي کل واجب وجائز ومستحيل» 
والسمع والبصر والإدراك على القول به بكل موجود. 


فصل 

9 ص/ ۸ نقول: يجب لهذه الصفات الوحدة, فتكون قدرة واحدة وإرادة واحدة 
وعلمّا واحدا, وكذا ما بعدها. ويجب لما عدم النهاية في متعلقاقاء فتتعلق القدرة والإرادة 
بكل مکن. والعلم والكلام بجمیع أقسام الحكم العقلي» وهي كل واجب وجائز ومستحيل؛ 
والسمع والبصر والإدراك على القول به بكل موجود. 

© ش/ ذكر في هذا الفصل حكمين من أحكام الصفات: 

أحدثما: وجوب الوحدة لكل واحدة منها . 

والثاي: وجوب عموم التعلق لما تعلق منها في كل ما تصلح له. 

فقولي: «ويجب هما عدم النهاية» أي: للمتعلق منها وهو ما عدا الحياة» أما الوحدة في 
الصفات فهي مما لا اختلاف فيها عند أهل السنة ۴۳ في جميعها إلا العلم والكلام. 


(۱) ومن شبهوا صفاته تعالى بصفات المخلوقين المعتزلة البصرية فقد شبهوا إرادة الله بإرادة خلقه» ومن الكرامية 
من شبهوا کلام الله بکلام خلقه» ومن الروافض من قالوا بحدوث جمیع صفات ال وأنها من جنس 
صفاتناء وزعموا أن الله تعالى لم يكن في الأزل حیّا ولا عالما ولا مريدًا ولا سميعًا ولا بصیرا إلخ» وإنما 
استحق هذه الأوصاف حيث أحدث لنفسه حیاة. وقدرة» وعلمًا وإرادة... إلخ. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص۳۵۸). 

(۲) أهل السنة والجماعة تمسكوا بعروة الإسلام وحبل الدين واجتمعوا في أصولهم غير متفرقين» فكانوا هم أهل 
النجاة» ويستعملون في الأدلة الشرعية: كتاب الله وسنة رسوله بي وإجماع الأمة والقیاس؛ ويجمعون بين 
جميعها في فروع الشريعة. 
وهالسنة»: من فعل سن بمعنى بيّن» وسميت كذلك لأنها مبينة للقرآن» وهي في الشريعة: الطريقة المسلوكة في 
الدين من غير وجوب ولا افتراض. 2 


فصل في وجوب وحده صمات الله تعا لی 


آما العلم فخالف فيه آبو سهل الصعلوكي -من الأشعرية- وأثبت لله تعالى علومًا لا 
نهاية ماء كما أن متعلقاتها کذلك. ورد عليه الجمهور بوجهین: 

آحدهما: أنه يلزم على قوله دخول ما لا نهاية له في الوجود. وهو محال. 

الثابي: أنه خالف لاإجاع ۲۳ ؛ لأن القائل قائلان قائل باثبات العلم القدیم مع وحدته» 
وقائل بنفیه. 

آما ثبوت علوم قديمة لا نهاية لها: نمجمع على بطلانه ۳ . 

قال ابن التلمساني: والرد الأول فيه نظر فان الذي قام الدلیل على استحالة وجود 
حوادث لا نهاية لها. وبینوا الاستحالة فیها بوجوه لا تطرد مع فرض القدم کتقدیر خروج 
بعضها عن امبحملة ونسبة الجملتين» ولزوم نطرق الأقل والأكثر لا لا يتناهى» فان فرض نفي 
الواجب محال بخلاف احادث. وکذلك الاستدلال بالجمع بين عدم النهاية والانتضاء لا بطرد 


هنا لوجوبها. 
وكذلك الاستدلال بان کل واحد مسبوق بعدم نفسه فالكل مسبوق بالعدم» كل ذلك 
لايمكن تقريره هنا. 


قال: فالوجه في الرد الاعتماد على الوجه الثاني» وهو الإجماع. انتهى. 
فإن قيل: كيف يستقيم القول بوحدة العلم مع أنه تعالى عالم بما سيكون ۳ ۰ وبالكائن 


-وتطلق عند علماء الأصول على ما فعله أو قاله أو قدره النی كَل «موسوعة الفرق والجماعات» (صه ۰۷ 
١ ۷‏ 

(۱) الاجماع هو: اتفاق مجتهدي عصر من آمة محمد ية على حکم شرعي عملي استنادا إلى الکتاب أو السنة أو 
القیاس. 

(۲) قال الغزالي في «الاحیاء»: أنه عالم بجمیم العلومات محيط بما يجري من تخوم الأرضين إلى اعلی السموات 
وانه عالم لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في الأرض ولا في السماء بل يعلم دبيب النملة السوداء على 
الصخرة الصماء في الليلة الظلماء» ويدرك حركة الذر في جو افواء ويعلم السر وأخفى» ويطلع على 
هواجس الضمائر وحركات الخواطر وخفيات السراثر بعلم قديم أزلي لم يزل موصوفا به في أزل الآزال» لا 
بعلم متجدد حاصل في ذاته بالحلول والانتقال. «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۰6٩۰‏ 

(۳) قال ابن تيمية: إن العلم بان الشيء سيكون والخبر عنه بذلك. وكتابه ذلك لا يوجب استغناء ذلك عما به 
يكون من الأسباب الت لا يتم إلا بهاء كالفاعل وقدرته ومشینته. فان اعتقاد هذا غاية في الجهل؛ إذ هذا = 


.سس قصل في وجوب وحد؛ صطات الله تعالى 


والعلم بما سيكون مغاير للعلم بالکائن؛ لأن العلم با سیکون مستلزم عدم ذلك المعلوم» والعلم 
بكونه يستلزم وجوده. فلو كان عينه لزم أن يكون أحدهما تعلق بالشيء على خلاف ما هو 


عليه. 
فالجواب: أن الباري تعالى في أزله يعلم وجود الشيء مضافًا إلى وقته المعين كما يعلمه 
مضافا إلى محله العین. 


ویعلم أنه معدوم قبل وجوده. وان كان مما لا یبقی فیعلم عدمه بعد وجوده. فليس علمه 
مظروفا بالزمان بل علمه تعالى یتعلق بإيجاد الوجود مضافا إلى الزمان. 

فالاضافة إلى الزمان صفة للعلم لا ظرف العلم فليس علمه ٩۳‏ زمانیا؛ فیوصف 
با ماضيو الحاضر والستقبل. 

وإنغا نشاهد هذا الغلط من حيث الاخبار عن ذلك التعلق الخصوص بالقول اللفظي. 
فان تقدم زمن الاخبار عنه عن زمن وجود ذلك الفعل» سمي الاخبار: مستقبلاء وان تأخر 
سمي: ماضيّاء وان قارن سمي: حالا. 


-العلم لیس موجبًا بنفسه لوجود العلوم باتفاق العلماء بل هو مطابق له على ما هو عليه لا یکسبه صفة 
ولا يكتسب منه صفة بمنزلة علمنا بالأمور التي قبلنا کالوجودات التي كانت قبل وجودنا؛ مثل علمنا بالله 
وأسمائه وصفاته. فان هذا العلم ليس مزثرا في وجود العلوم باتفاق العلماء. وان كان من علومنا ما یکون 
له تأثير في وجود معلوم. کعلمنا ا یدعونا إلى الفعل ویعرضنا صفته وقدره. فان الأفعال الاختيارية لا تصدر 
لا من له شعور وعلم» إذ الارادة مشروطة بوجود العلم؛ وهذا التفصیل الوجود في علمنا بحيث ینقسم إلى 
علم فعلي له تأثير في العلوم وعلم انفعالي لا تأثير له في وجود العلوم. انظر «سوالات في القدر؛ لابن تيمية 
(صب۱ ۰ 8۱). 

(۱) استکمالاً لکلام ابن تيمية: ومن حکی من أهل الکلام عن أهل السنة والجماعة آنهم یقولون: إن العبد لیس قادرا 
على غير ما فعل الذي هو خلاف العلوم. فإنه خطی فیما نقله عنهم من نفي القدرة مطلقاء وهو مصيب فیما نقله 
عنهم من نفي القدرة التي اختص بها الفاعل دون التارك وهذا من اصول نزاعهم في جواز تکلیف ما لا یطاق. 
فان من یقول: الاستطاعة لا تكون إلا مع الفعل فالتارك لا استطاعة له بجال یقول: إن کل من عصی الله فقد ۰ 
کلفه الله ما لا یطیقه. كما قد یقولون: إن جميع العباد كلفوا ما لا بطیقون» ومن یقول: إن استطاعة الفعل هي 
استطاعة الترك یقول: إن العباد لم یکلفوا إلا ما هم مستوون في طاقته وقدرته واستطاعته لا يختص الفاعل دون 
التارك باستطاعة خاصة. فاطلاقه القول بان العبد کلف با لا يطيقه كإطلاق القول بأنه جبور على أفعاله» إذ سلب 
القدرة في المأمور نظیر إثبات الجبر في انحظور واطلاق القول بان العبد قادر مستطیع على خلاف معلوم الله 
ومقدوره. انظر ابن تيمية في «سؤالات في القضاء والقدر» (ص14 1۵). 


فصل في وجوب وحده صمات الله تعا لی 


وامم م ف ممم ممم رون ف وو ووم رمرم وروم مدر مم وهم ۱ 


والماضي والمستقبل والحال تسميات تعرض باعتبار الإخبار عنه. 

آما تعلق العلم بوجوده في الزمن المتعين فشيء واحد. 

ويقرر ذلك: أنا لو قدرنا علمنا بقدوم زيد عند طلوع الشمس من يوم كذا بإنباء 
الصادق» وقدر دوام ذلك العلم من غير أن يعرض لنا سهو وغفلة. لم نحتج عند قدومه إلى تجدد 
علم بقدومه» بل ما وقع هو ما علمناه قبل أن يقع» فمتعلق العلم بما سيكون والكائن هو شيء 
واحد» وهو قدوم زيد في وقت كذا. 

هذا ما يتعلق بالعلم على وجه الاختصار. 

وما الكلام فالذي عليه أكثر أهل السنة .أنه كلام واحد متعلق بجميع وجوه متلعقات 
العلم» وهو مع وحدته وقدمه أمر ونهي وخبر واستخبار ووعد ووعيد ونداء» وغير ذلك من 
معاني الكلام. 

ولیس كل واحد من هذه معنى يقوم بالذات ليس هو الآخر بل عين أمره تعالى هو عين 
نهيه» وعين خبره» وعين غير ذلك من معاني الكلام. 

وذهب عبدالله بن سعيد الكلابي ”' إلى تعدده على ما سياتي تحقيق قوله بعد إن شاء 
الله تعالى. 

هذا ما يتعلق بوحدة الصفات. وأما عموم التعلق ها فمعناه: أن كل صفة من الصفات 
التعلقة فهي تتعلق بجميع ما تصلح له. 

وقد فسرنا ذلك في أصل العقيدة» فقولنا: «فتتعلق القدرة والإرادة بكل ممكن». معناه: أن 
القدرة صفة يتأئى بها إيجاد كل ممكنء والإرادة صفة”" يتائى بها تخصيص كل ممكن بالنظر إلى 
ذائه. 

وإنما قلنا: «بالنظر إلى ذاته» لیدخل ما لا يتأثى إيجاده ولا تخصيصه من المکنات. لکن لا 
بالنظر إلى ذاته بل بالنظر إلى غيره» وذلك کتعلق علم المولى تعالى بعدم وقوعه فانه وان استحال 


(۱) عبدالله بن محمد بن كلاب القطاني» له ترجمة في کتاب «الفهرست» لابن النديم» وترجمة في کتاب «طبقات 
الشافعية» لابن السبكي (۲/ ١١)ء‏ وفيها: أنه توفي بعد سنة ۲۵۰ من الهجرة. 

(۲) اختلفت المعتزلة في الإرادة» هل تكون موجبة لمرادها أم لا؟ فقال آبو امذیل والنظام ومعمر وغيرهم: الإرادة 
التي يكون مرادها بعدها بلا فصل موجبة لمرادهاء وأجاز أكثر الذين قالوا بالإرادة الوجبة أن نع الإنسان من 
مرادها. «مقالات الإسلاميين» (۱۰۰/۲). 
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بدب۰-۰+۰ب- دش 


معه وقوع المکن لکن لا يمنع من کونه متعلقّا للقدرة والارادة عند الحققين كما لا يمنعه ذلك 
من وصفه بالإمكان. 

وقد اختلفوا في إطلاق تعلق القدرة على ما علم الله تعالی "۲ أنه لا يقع» كإيمان أبي هب 
مثلاء على قولين. 

وقد وقف الغزالي بينهما على معنى: أن من قال بالتعلق فبالنظر إلى إمكانه في ذاته» ومن 
قال بنفي المتعلق فبالنظر إلى تعلق العلم بعدم وقوعه. 

واستدل من قال بتعلق القدرة بهذا النوع بأنه لو لم تتعلق القدرة بالشيء لأجل تعلق 
العلم بعدم وقوعه للزم أن لا يكون للقدرة متعلق, والتالي باطل بالاجماع. فالمقدم مثله. 

وبيان الملازمة: أن الممكن إما واجب الوقوع إن تعلق علم الله تعالى بوقوعه أو مستحيل 
إن تعلق علمه جل وعلا بعدم وقوعه» فلو منعت الاستحالة العارضة من تعلق القدرة لمنع منه 
الوجوب العارض. إذ هما في المنع من تعلق القدرة سواء. 

ويدخل في الممكنات التي تتعلق بها قدرة الله تعالى وإرادته الممكنات الصادرة عن 
الحيوانات بالاختيار» فإنها عند أهل السنة صادرة بمحض قدرة الله تعالى وإرادته لا تأثير 
للحيوان في شيء منهاء وقد خالفت المعتزلة في ذلك. وسيأتي الرد عليهم إن شاء الله . 

وقوله: (والعلم والكلام بجميع أقسام الحكم العقلي). إنما سوى بين العلم والكلام في 
المتعلق لما ذكر الأئمة أن كل عالم بمعلوم فإنه متكلم بمعلومه ”" . 


)١(‏ اتفق سلف الأمة وأئمتها وجمهور طوائف أهل الكلام على أن الله قادر على ما علم وآخبر أنه لا یکون؛ 
وعلى ما يمتنع صدوره عنه لعدم إرادته» لا لعدم قدرته عليه» وإنغا خالف في ذلك طوائف من أهل الضلال 
من الجهمية والقدرية والمتفلسفة الصابئة الذين يزعمون النحصار القدور في الموجود. ويحصرون قدرته فيما 
شاءه وعلم وجوده دون ما آخبر أنه لا يكون كما رجحه النظام والأسواري» وكما يقوله من زعم أنه ليس 
من المقدور غير هذا العالم» ولا في المقدور ما يمكن أن يهدي به الضال. انظر ابن تيمية في «سؤالات في 
القضاء والقدر» (صاكت 1۳). 

(۲) إن الله تعالى عالم بعلم» حي بحياة» قادر بقدرة» ومريد بإرادة» ومتكلم بكلام؛ وسميع بسمع؛ وبصير ببصرء 
وله هذه الأوصاف من هذه الصفات القديمة. وقول القائل: علم بلا علم» كقوله: غني بلا مال» وعلم بلا عالم 
وعالم بلا معلوم. فان العلم والعلوم والعالم متلازمة » كالقتل والمقتول والقاتل» وكما لا يتصور قاتل بلا قتل 
ولا قتيل ولا يتصور بلا قاتل ولا قتل كذلك لا يتصور عالم بلا علم ولا علم بلا معلوم؛ ولا معلوم بلا- 
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لامففوة فون ةم وم مونم ةوه و موقو ةن رثن م ررم ممم م ردم ووم مرو ممم م ينم ومنو ورهن ممم ممم وم ةنم ومنو و مو و و وه و هو و ثم منت ممم ينه 


ولا كان كل من صف الكلام والعلم لا يؤثر في متعلقه لم يمنع تعلقهما بكل واجب 
وبكل مستحيل. 

والضمير في قوله: (وهي كل واجب...) إلى آخره» يعود على أقسام الحكم العقلي؛ 
وقسم الحكم إليها تقسيم كل إلى أجزائه» بدليل إبطاله لفظة «كل» في الأقسام. 

ولو كان من تقسيم الكلي إلى جزيئاته لقال: وهي الواجب والجائز والمستحيل. 

وقوله: (والسمع والبصر والإدراك على القول به بكل موجود). يعني أن هذه 
الصفات الثلاثة في حق الله تعالى تتعلق بكل موجود وان كان كل واحد منها في حقنا خاصا 
ببعض الوجودات. فان ذلك الخصوص عادي لا عقلي. 

أما البصر: فاتفق أهل السنة على جواز تعلقه بكل موجود. واختلفوا في جواز تعلق ما 
عدا الرؤية من الإدراكات بكل موجود. فذهب القدماء منهم كعبد الله بن سعيد الكلابي 
والقلانسي “إلى أن هذا العموم ختص بالرؤية» وبقية الإدراكات لا يجوز أن تعم الوجودات. 

ونقل عن الشيخ أبي الحسن خالفتهما في ذلك. وصار إلى جواز عموم كل إدراك لكل 
موجود. 

ومذهب الشيخ أبي الحسن إمام أهل السنة ۳" وإليه ينسبون سلكت في هذه العقيدة. 


-عالم» بل هذه الثلاثة متلازمة في العقل لا ينفك بعض منها عن البعض» فمن جوز انفكاك العالم عن العلم 
فليجوز انفكاكه عن العلوم وانفكاك العلم عن العالم إذ لا فرق بين هذه الاوصاف. «إحياء علوم الدين» 
للغزالي (۰)۱۱۰/۱ 

أبو داود والنسائي» انظر ت رحمته في: تهذیب التهذیب (۱۰/ ۳۵۵ تقريب التهذيب (۲/ ۲۸۰ الكاشف 
(/87) الجرح والتعديل (۸/ 1۸۱ الثقات (۹/ ۱۱۲). 

مذهب أهل السنة والعقلء با كان يتوقع» إما لأن نشاته في أحضان العتزلة لم تكن لتزيل عنه أوهامهم 
وشکوکهم. وإما لأنهم يمقتون مذاهب التکلمين ولا يقبلون أن يلفظوا بعبارة من عباراتهم التي أحدثوهاء 
ویظهر آثر نفور آهل الحديث من الأشعري فيما ذكره ابن الجوزي فيما بعد عنه من «أن الأشعري ظل على 
مذهب العتزلة زمائا طويلاًء ثم تركه وأتى بمقالة خبط بها عقائد الناس»» ولكن قومّا من أهل الحديث جاءوا 
من بعد قد عرفوا لأبي الحسن الأشعري منزلته. وقدروا له جميل مقصده. انظر ابن تيمية في كتابه «موافقة 
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ب+«بسسسسسددسبپدپدپسپدپدسددددآآ 


ونقل عن عبدالله بن سعيد أنه لما خص تعلق السمع بالأصوات ذهب إلى أن الکلام 
الأزلي لا يصح أن يسمع» يعني والله أعلم بل يدركه بصفة العلم» وفي قوله ذلك مخالفة لقواطع 
السمع. 

والشيخ أبو الحسن رضي الله تعالى عنه لا قال: «إدراك السمع يعم كل موجود» جوز 
تعلقه بكلام الله تعالى» وقال بوقوع هذا الجائز على ما ورد السمع به في حق موسى طليه. 

وعمدة الشيخ في ذلك ما يأتي تقريره إن شاء الله في فصل الرؤية من أن الوجود هو 
المحم للرؤية 217 . 

وقد اختلف الأصحاب في الأكوان التي هي من متعلق الرؤية في وقتنا اتفاقًا. هل هي 
تعلق للمس ام لا؟. 

فذهب بعضهم إلى أن إدراك اللمس یتعلق بهاء واحتج بان من لس شيئًا واضطرب تحت 
يده آدرك حرکته. و|ذا تفرقت آجزاژه في يده أدرك تفرقتها. 

ومن الأصحاب من أنكر ذلك وزعم أنه یعلم ذلك عند اللمس. ول یتعلق إدراك 
اللمس به. 

قال القترح: والتحقیق: الأول وارد على (اهل) ۳" في قوهم: أن الرژية ۳" تتعلق بکل 
موجود لزوم التسلسل» وذلك أن الرژية التعلقة هي من جملة الوجودات. فیجب أن تصح 
رؤيتهاء فإذا لم نر رؤيتناء فإنا لم نرها لانع كما في حق غیرنا من الوجودات التي لا نراها. 


(۱) قال النووي: اعلم أن مذهب أهل السنة بأجمعهم أن رؤية الله تعالی ممكنة غير مستحيلة عقلاء وأجمعوا ایض 
على وقوعها في الآخرة» وأن المؤمنين يرون الله تعالى دون الكافرين. وزعمت طائفة من أهل البدع العتزلة 
والخوارج وبعض الرجثة أن الله تعالى لا يراه أحد من خلقه وأن رؤيته مستحيلة عقلاً. وهذا الذي قالوه 
خطا صريح وجهل قبيح» وقد تظاهرت أدلة الكتاب والسنة وإجماع الصحابة فمن بعدهم من سلف الأمة 
على إثبات رؤية الله تعالى في الآخرة للمؤمنين. «شرح مسلم» للنووي (7/ 214 ۱5 ط. دار الكتب 
العلمية. 

(۲) كذا بالأصل وأظنها: «أهل السئة». 

(۳) قال تعال: ولا جاء وی میا ور ال رت رن أنظر الک کے قال لن تر وکن آنز 
إلى الیل فإن آشقر مکاندء قوف تر تی لمات ربك الکن جك ڪا ر ومن ضیف للم 


ی 


آقاق قال سُْبَحَسَى بت ایک وان اول الموّمیین» [الاعراف: ۱8۳]. 
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مففممء ةم م ممم وو ووم ينم ردن نممو و مم ممم م منرم رمرم ومو رمو مم ميم للد عاو ۱ 


ثم ننقل الكلام إلى ذلك المانع فنقول: هو موجود. فيجوز أن يرى فيحتاج أيضا إلى تقدير 
مانع يمنع من رژیته " كذلك الكلام في مانع المانع إلى ما لا نهاية له. 

واجاب القاضي عن ذلك بان الانع الأول يمنع من رژية ما هو مانع منه. ومانع من رژية 
نفسه. فلا يحتاج إلى تقدير مانع آخر. حتی یلزم التسلسل. 

واعترض عليه بأن الانع إذا كان يمنع من رژية نفسه فیکون امتناع رژیته صفة نفسية له 
تملع من تقدیر مانع بالنسبة إلى رژیته . 

وذلك ما يقدح في طرد دلالة الوجود على صحة تعلق الرژية بکل موجود. 

فأجاب القاضي بان الانع من صفة نفسه, أن ينع من قام به رژیته لا غير من قام به 
فیجوز أن يراه غير من قام به» إذ الحكم لا يثبت في العنی الا في محل قام به ذلك العنی؛ ولا 
يناقض ذلك کون الوجود مصححا لرؤية كل موجود. 

قلت: قد اختلف علماؤنا في هذه المسألة على مذاهب: 

الأول: مذهب الشيخ أن الرؤية تجوز أن ترى مطلقاء وحيث لم تر فلمانع» وما لزم من 
التسلسل فجوابه ما سبق عن القاضي. وأجاب غيره بان الله يقطع تلك السلسلة متى شاء بأن 
يخلق النوم وهو عنده يضاد الإدراك. 


(۱) اختلفوا في كيفية الرؤية» فقال قائلون: نرى جسمًا محدودًا مقابلاً لنا في مكان دون مكان. وقال زهير الأثري: 
ذات الله ب ني كل مكان وهو مستو على عرشه؛ ونحن نراه في الآخرة على عرشه بلا كيف. وكان يقول: 
إن الله يجيء يوم القيامة إلى مكان لم يكن خاليًا منه وإنه ينزل إلى السماء الدنيا ول تكن خالية منه. «مقالات 
الاسلامیین» (۲۸۸/۱). 

(۲) قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى: العلم بأنه تعالى مع کونه منزها عن الصورة و 
عن الجهات والأقطار مرئي بالأعين والأبصار في الدار الآخرةء دار القران قر تعالى: وجوه رل اضر 
© إن ريا َاظِرَةُ4: ولا یری في الدنيا تصديقا لقوله كَْكْ: «لا تذرکه الا صر وهو يُدْرِكُ دُ الأتِصَرٌ» 
ولقوله تعالى في خطاب موسى طَلّشه: لن ترئی وليت شعري كيف عرف العتزل من صفات رب 
الأرباب ما جهله موسى طلتّهه؟ وكيف سال موسى مه الرؤية مع كونها محالاً؟ ولعل الجهل بذوي 
البدع والأهواء من الجهلة الأغبياء أولى من الجهل بالأنبياء صلوات الله علیهم. وأما وجه إجراء آية الرژية 
على الظاهر فهو أنه غير مود إلى الحال» فان الرؤية نوع كشف وعلم إلا أنه أتم وأوضح من العلم فإذا تعلق 
العلم به وليس في جهة جاز تعلق الرؤية به وليس بجهة. وكما يجوز أن يرى الله الخلق وليس في مقابلتهم جاز 
أن يراه الخلق من غير مقابلة» وكما جاز أن يعلم من غير كيفية وصورة جاز أن يرى كذلك. «إحياء علوم 
الدين» (۱۰۸/۱). 
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لمممف فوم ةم م نمم مو ةنو رورمو ممم رم ةو م روفو ون رومن مم فم مويو م مله مرو رمرم مم موم مرو مومه م ممه وم ممم مر نمم ملع 


قلت: وهو مردود؛ لأن السلسلة التي لزمت إنما هي وجود موانع لا نهاية لها مجتمعة لا 
مرتبة» فلم (يحيى) "١7‏ النوم ونحوه من الوت 7 والغشية وما في معناها حتى لزم الحال. 

وهو اجتماع موانع لا نهاية لها في الزمان الفرد. وإما يصح الجواب بالنوم ونحوهء لو 
ل لي ل ل قت 
السلسلة اللازمة هي سلسلة الترتيب لا لزم محال؛ إذ غايته لزوم عدم انقطاع الموانع في المستقبل» 
وذلك لا استحالة فيه. كنعيم أهل الجنة» وعذاب أهل النار. 

الثايي: امتناع کون الرؤية مطلقا مرئية. وحجته ما سبق من التسلسل. 

قلت: وهو مردود إن كان يسلم أن الوجود مصحح للرؤية. 

الثالث: استحالة أن يرى الإنسان رؤية نفسه وتجويز أن يرى رؤية غيره» وكأنه يرى قائل 
هذا عدم لزوم التسلسل في رؤية الغير لجواز أن يدرك الإنسان إدراك غيره أو لا يدركه لمانع. 

ثم يعدم الله ذلك امحل الثاني الذي هو محل الرؤية المدركة فتنعدم هي والموانع» فینقطع 
التسلسل عند ذلك. 

قلت: ولا يخفى ضعف هذا الثالث ایضا؛ لأنه إن كان يجوز رؤية الموانع فقد لزمه من 
التسلسل عند عدم کون رؤية الغير حال وجودها مرئية ما لزم عند عدم کون رؤية نفسه مرئية 
له. وان كان لا يجوز رؤية الموانع فذلك يقطع التسلسل في رؤية نفسه ورؤية غیره كما ذكرنا 
عن القاضي في تصحيح قول الشيخ الأشعري”". 


)١(‏ كذا بالأصل. 

(۲) قال تعالی: له تتو لانشن ی مزا وی ز تمت فى ما فَيُمْسِلٌ الْتى فَصَى عَلَيْنَا آلْمَوْتَ 
ری آلأخری إن أجل می إن فى لاک ليس لِْقوِرِيَعفَكرُوتَ» قال بعض السلف: يقبض ارواح 
الأموات إذا ماتوا وأرواح الأحياء إذا نامواء فاك اده الله تعالى أن تتعارف #فَيُمْسِلفُ التى قَضَى 

لیامت التي قد ماتت یرزیل ری ال أَجَلٍ مُسَمّى) قال السدي: إلى بقية اجلها. وقال ابن 
1 مسك آنفس الأموات ويرسل أنفس الأحياء ولا يغلط. «تفسير ابن كثير» (4/ ۵۵). 

(۲) قال النووي: آما رؤية الله تعالى في الدنيا فقط قدمنا آنها ممكنة» ولكن الجمهور من السلف والخلف من 
المتكلمين وغيرهم أنها لا تقع في الدنياء وحكم الإمام أبو القاسم القشيري في رسالته المعروفة عن الإمام أبي 
بكر بن فورك أنه حكى فيها قولين للإمام آبي الحسن الأشعري: أحدهما: وقوعها. والثاني: لا تقع. ثم 
مذهب أهل الحق أن الرؤية قوة يجعلها الله تعالى في خلقه ولا يشترط فيها اتصال الأشعة ولا مقابلة المرئي = 


فصل في وجوب وحده ضطات الله تعالی سس 0 


آما عدم النهاية في متعلقاتها فلأنها لو اختصت ببعض ما تصلح له لاستحال ما 
علم جوازه أو افتقرت إلى خصص. 


وبالجملة: فاحق من هذه الاقوال إن سلم: أن الوجود هو الصحح للرژية ما ذهب إليه 
الشيخ (بضمیمة) ۲ جواب القاضي رحه الله تعالی والله اعلم. 

ص / آما عدم النهاية في متعلقاقها فلأها لو اختصت ببعض ما تصلح له لاستحال 
ما علم جوازه, أو افتقرت إلى تخصص. 

9 ش / هذا برهان عن الطلب الثاني وهو عموم التعلق للصفات. وقَدمَهُ على الطلب 
الأول وهو وحدة الصفات لتوقف بعض أدلته علیه. 

وبيان ما أشار إليه من الدليل أن نقول: لو اختصت صفة من صفاته ‏ تعالى المتعلقة 
ببعض ما تصلح له لانقلب الجائز مستحیلا والتالي باطل فالقدّم مثله. 

وبيان الملازمة: أن البعض الذي لم تتعلق به تلك الصفة مع صلاحية تعلقها به هي في 
صحة تعلقها به مثل البعض الذي تعلقت به نفس الصفة في التعلق على غيره» فمنع لا علمت 


صحته . 


لاستواء الجميع بالنسبة إليهاء وذلك یوجب حدوثهاء وقد سبق البرهان على وجوب البقاء 


-ولا غير ذلك» لکن جرت العادة في رژية بعضنا بعضا بوجود ذلك على جهة الاتفاق لا على سبیل 
الاشتراط. وقد قرر آئمتنا التکلمون ذلك بدلائله الجلية» ولا یلزم من رژية الله تعالى إثبات جهة -تعالى عن 
ذلك- بل يراه المؤمنون لا في جهة كما یعلمونه لا في جهة. والله اعلم. النووي في «شرح مسلم» (۳/ ۱۵). 

(۱) کذا بالأصل. 

(۲) الصفاتية کانوا یثبتون لله تعالی صفات آزلية من العلم والقدرة والحياة والارادة والسمع والبصر والکلام 
والجلال والاکرام والجود والانعام والعزة والعظمة. ولا یفرقون بين صفات الذات وصفات الفعل بل 
یسوقون الکلام سوقًا واحذا؛ وکذلك یثبتون صفات خبرية مثل اليدين والوجه ولا یژولون ذلك إلا آنهم 
یقولون: هذه الصفات قد وردت في الشرع؛ ولا كانت العتزلة ینفون الصفات والسلف یثبتون سمي السلف 
صفاتية» والعتزلة: معطلة. وبالغ بعض السلف في إثبات الصفات إلى حد التشبیه واقتصر بعضهم على 
صفات دلت الأفعال عليهاء وما ورد به الخبر. فافترقوا فرقتین» فمنهم من أول الصفات على وجه يحتمل 
اللفظ ومنهم من توقف في التأویل. «موسوعة الفرق والجماعات» (صه ۲۰۲۷ ۲۷). 


۳:۹ فصل في وجوب وحدة صطات الله تعا لی 


لا یقال: جاز التعلق بالجميع لکن منع منه مانع؛ لأنا نقول: الانع إن ضاد الصفة 
لزم عدمها ‏ وعدم القدیم محال» ولا فلا أثر له» وأيضًا فالتعلق نفسي یستحیل أن ينع 
منه مانع. والمانع في حقنا إنما منع وجود الصفة لتعددها بالنسبة إليناء بدليل صحة ذهولنا 
عن أحد المعلومين مع بقاء الآخر لا تعلقها. 
ببح 
والقدم لذاته تعالى و لجميع صفاته'". 

©» ص / لا يقال: جاز التعلق بالجميع لكن منع منه مانع؛ لأنا نقول: المانع إن ضاد 
الصفة لزم عدمهاء وعدم القديم محال» وإلا فلا أثر له, وأيضًا فالتعلق نفسي يستحيل أن 
بمنع منه مانع والانع في حقنا ما منع وجود الصفة لتعددها باللسبة إلينا بدليل صحة ذهولنا 
عن أحد المعلومين مع بقاء الآخر لا تعلقها. 

© ش / هذا اعتراض على اللازمة وجوابه» وتقریر الاعتراض أن یقال: لا سلم أن 
اختصاص الصفة التعلقة ببعض ما تصلح له یلزم منه استحالة ما علم جوازه؛ لأنه إنما لزم 
ذلك لو كان امتناع تعلقها بالبعض من ذاتهاء إذ الفرض حینتذ أن ذلك البعض مما يصلح أن 
تتعلق به» فامتناع تعلقها به لا لوجب جع بين جواز التعلق واستحالته. 


(۱) في الفهوم الفلسفي للعدم قال الفلاسفة: إن العذوم شيء حادث مخلوق ثابت في العدم له مادة یقوم بها 
ويضاف إليها. وأن المعدوم شيء حادث لوق ثابت غير أنه مجرد عن الصورة نظرًا إلى أنه من صورة 
تفرض إلا ويمكن القول بفسادها وكون غيرها وما جاز عدوه عن كل واحد من آحاد الصور جاز عدوه عن 
الجميع . 
وأن كل معدوم يمكن وجوده ما دامت حقيقته وماهيته وعينه ثابتة في العدم حيث إنه لولا ثبوت المعلوم 
الخبر عنه لما تميز عن غير العلوم المخبر عنه» بل ولا صح قصد ما يراد إيجاده لأن القصد يستدعي التمييز 
والتمييز لا يكون إلا في شيء ثابت. انظر «فلسفة وحدة الوجود» (ص۵۲) نقلاً عن «غاية الرام» للآمدي 
(۲۲۷). 

(۲) قال النابلسي: إن الله تعالى الذي هو الوجود القدیم الواحد الذي لا وجود سواه سبحانه يستحيل عليه تعالی 
أن یکون معه وجود آخر غیره؛ لأنه یستحیل عليه تعالى الشريك والشبیه والثیل خصوصا على زعم من 
بقول: إن الحوادث لها وجود آخر غير وجود الله تعالى مقوم ها وهي قائمة به» ثم يدعي أنه موجد للوجود 
الحق القدیم سبحانه سواء قال: إن ذلك الوجود الذي مع الوجود الحق سبحانه وجود قدیم أو وجود 
حادث. فان الحوادث لو كان ها وجود غير وجود الله تعال وقامت بوجودها ذلك والله تعال هو النفرد 
بالغنی عن کل ما سواه وافتقار كل ما عداه إليه سبحانه. «النابلسي في کتاب الوجود» (ص۱۹۲) 0۱۹۳ 
من تحقيقناء ط. دار الکتب العلمية. 


فصل في وجوب وحد؛ صطات الله تعالى دا یسیع تس ی .۲۶۲ 


أما إذا كان امتناع تعلقها بذلك البعض لا من ذاتها بل لانع لم يلزم الجمع بين الجواز 
والاستحالة لاختلافهما بالاضافة. إذ الجواز نما هو باعتبار الذات» والاستحالة إنما هي باعتبار 
الغر. والأولى أن يقدر هذا الاعتراض بطریق الاستفسار» وذلك أن يقال: ما تریدون 
بالاستحالة والجواز اللذین لزم اجتماعهما على تقدیر عدم العموم في تعلق الصفات ۲۲ 
الاستحالة والجواز (الذاتيين أو ما هو آعم فان أردتم الأول منعنا الملازمة» إذ لا استحالة هنا 
نقول: آنها ليست بذاتية بل من الغير» وهو الانع. 

وان ردم الثاني» وهو مطلق الاستحالة والجواز) ۳" منعنا الاستثنائية؛ إذ لا تنافي بإجماع 
بين كون الشيء جائرًا بحسب ذاته. وبين کونه متنعا جسب غيره. 

ألا ترى أن إيمان أبي لهب ونحوه جائز بالنظر إلى ذاته مستحيل باعتبار غيره» وهو تعلق 
علم الله تعالى بعدم وقوعه. 

أجاب في العقيدة عن هذا الاعتراض بأن تقرير المانع هنا حتى تكون الاستحالة بالغير لا 
بالذات. لا یصح؛ لأن ذلك الانع لابد وأن يكون معنى قائمًا بالذات الى أوجب ها النع 
لاستحالة إيجاب العنی حکما لما لم يقم به. 

ونقول: هذا المانع إما أن يضاد الصفة المتعلقة ام ل فان ضادها لزم عدم الصفة اصلا 
لاستحالة ابحمع بين الضدين» وقد سبق استحالة القدم مطلقا في صفاته تعالى. 

وان لم يضادها لم يكن له أثر فتبقى الصفة على عمومها. 


(۱) يقرر الأشعري أن الصفات ليست عين الذات» بل هي زائدة على الذات قائمة بها دون أن يؤدي ذلك إلى 
القول بتعدد القدماء والوقوع في الشرك؛ لأن الصفات قائمة بالذات لا بنفسهاء أي ليس لها وجود مستقل 
كما أن هذه الصفات ليست غير الذات» فلا تغاير بين الله وصفاته ولا بين الصفات بعضها وبعض. فان 
معنى الغيرية عند الأشعري هو جواز مفارقة أحد الشيئين للآخر على وجه من الوجوه. فالغيران موجودان 
مستقلان يتصور قيام أحدهما بذاته دون الآخرء ولا كان الله سبحانه ازلیا أبديًا وصفاته كذلك فإنه لا یتصور 
انفصال بين الذات والصفات كما لا يتصور انفصال الصفات وبعضها البعض. انظر «مذاهب الفرق 
الکلامیة» (ص؛ ۲۲). 

(۲) وجدناه بامامش. 

(۳) قال الكندي: إن الله هو الواحد بالذات الذي لا یتکثر بتة بجهة من الجهات ولا ینقسم بنوع من الأنواعء لا 
من جهة ذاته ولا من جهة غيره. ولا هو زمان ولا مکان ولا حامل ولا حمول ولا جزء ولا جوهر ولا 
عرض ولا ینقسم بنوع من آنواع القسمة أو التکثر بتة. انظر «مذاهب فلاسفة الشرق» (45). 


فصل في وجوب وحده صطات الله نع لی 


وایضا فالتعلق عموما أو حصوصا للصفة التعلقة نفسي ها وال لزم قيام العنی بالمعنى؛ 
ولزم تعقل الصفة التعلقة بدون أصل التعلق وهو محال. 

واذا كان التعلق مطلقًا نفسيًا للصفة التعلقة استحال رفعه عمومّا أو خصوصا مع بقاء 
الصفة. فمانعه ذا مانع من وجود الصفة. لكن الصفة واجبة الوجود( لا تقبل عدماء فتقدیر 
مانع یرفع وجودها مستحیل. 

وهذا معنى قولي: «وأيضًا فالتعلق نفسي يستحيل أن يمنع منه مانع» أي مع بقاء الصفة 
التعلقة كما قر المعترض بل لا يرتفع الا مع ارتفاع الصفة» لكن ارتفاع صفته تعالى محال. 

وقوله: (والمانع في حقنا إنما منع وجود الصفة لتعددها... إلى آخره) جواب عن سؤال 
مقدن وتقريره: أن يقال: لو كان التعلق للصفات التعلقة نفسيًا بحيث لا يمكن نفيه عمومًا أو 
خصوصًا مع بقاء الصفة كما قررتم لزم أن لا يرتفع تعلق صفاتنا المتعلقة عن بعض ما تصلح 
له. 

والثاني باطل قطعًا بدليل أن علمنا إنما يتعلق ببعض العلومات"" وما لم يتعلق به مع 
إمكان أن يتعلق به فكثير لا يأخذه احصر وكذلك قدرتنا وكلامنا وسائر صفاتنا التعلقة. ما 
تعلقت بالنذر اليسير مما تصلح له. 


(۱) قال ابن سینا: إن واجب الوجود بذاته لا علة له وان المکن الوجود بذاته له علت ون الواجب الوجود 
بذاته واجب الوجود من جميع جهاته. وان الواجب الوجود لا يكن أن یکون وجوده مكافنًا لوجود آخره 
فیکون کل واحد منهما مساویّا للآخر في وجوب الوجود ویتلازمان. وان الواجب الوجود لا يجوز أن يجتمع 
وجوده عن كثرة آلبتة. وآن الواجب الوجود لا يجوز أن تكون الحقيقة التي له مشترکان فیها بوجه من 
الوجوه, حتی یلزم من تصحیحنا ذلك أن یکون واجب الوجود غير مضاف ولا متغير ولا متكثرء ولا 
مشارك في وجوده الذي يخصه. 
أما أن الواجب الوجود لا علة له فظاهر؛ لأنه إن كان الواجب الوجود علة في وجوده.كان وجوده بهاء وكل 
ما وجوده بشيء فإذا اعتبر بذاته دون غيره لم يجب له وجود» وکل ما إذا اعتبر بذاته دون غيره ول يجب له 
وجود فليس واجب الوجود بذاته. «الإليات من الشفاء» لابن سينا (۱/ ۰۳۷ ۳۸). 

(۲) اختلفوا في معلومات الله بك ومقدوراته» هل ها كل أو لا كل ها؟ فقال أبو امذیل: إن لعلومات الله كلا 
وجميعاء ولا يقدر الله عليه كل وجميع» ون أهل الجنة تنقطع حركاتهم يسكنون سكوئا دائما. وقال أكثر آهل 
الإسلام: ليس لمعلومات الله ولا لا يقدر عليه كل ولا غاية. «مقالات الإسلاميين» .)147/١(‏ 


فصل في وجوب وحد؛ صفات الله تعالی سس ۲ 


وأما دلیل وحدتها فلأنها لو تعدد متعلقها للزم دخول ما لا نهاية له عدذا في 
الوجود. وهو محال. 


أجاب في العقيدة بمنع الملازمة» وذلك أن المنعدم في حقنا الصفة وتعلقها النفسي معًا لا 
تعلقها النفسي مع بقائهاء فكل ما جهلناه من المعلومات مثلاً فقد انعدم في حقنا من آحاد العلوم 
با 

ومثار الغلط في کلام السائل توهمه أن علمنا مثلاء وساثر صفاتنا التعلقة یصلح أن 

تتعلق جتعده والذي عند أئمتنا: أن الصفة التعلقة بالسبة إلينا إنما تصلح أن تتعلق بمتعلق 
واحد فقط» فحيث تعدد المتعلق في حقناء فقد تعددت الصفة بحسبه. 

وقد استدلوا على ذلك بانه لو كان لنا علم واحد مثلاً يتعلق بمعلومين فأكثر لما صح أن 
يذهل عن بعضها مع حضور الآخر لا فيه من اجتماع الضدین وهما العلم والذهول» لكن 
ذهولنا عن بعض معلوماتنا معلوم لنا بالضرورة. 

فكل معلوم لنا إذا فله علم يخصه. والضمير في قولي: «لتعددها» يعود على الصفة. 

وقولي: «لا تعلقها»» منصوب بالعطف على مفعول منع. 

هص / وأما دليل وحدقا فلأها لو تعددت بتعدد متعلقاهَا للرم دخول ما لا هاية 
له عددًا في الوجود ۰۲۳ وهو محال . وا م يكن لبعض الأعداد ترجيح على بعض فتفتقر في 


(۱) قال قائلون: لم يزل الله يعلم أجسامًا لم تكن ولا تكون. ويعلم مؤمنين لم يكونوا وكافرين م يخلقواء 
ومتحركين وساكنين مؤمنين وكافرين» ومتحركين وساكنين في الصفات قبل أن يخلقواء وقاسوا قوهم حتى 
قالوا: معذبون بين أطباق النيران في الصفات. وان المؤمنين لمثابون ممدوحون منعمون في الجنان في الصفات. 
لا في الوجود إذ كان الله قادرا أن يخلق من يطيعه فيثيبه ومن يعصيه فيعاقبه مقدور معلوم وبلغني عن أثيب 
ابن سهل الخراز أنه كان يقول: خلوق في الصفات قبل الوجود. ويقول: موجود في الصفات. «مقالات 
الإسلاميين» /١(‏ ۲۳). 

(۲) قال ابن سينا: أما اصحاب العدد فإنهم جعلوا هذا مبادئ الجواهرء إلا أنهم جعلوها مؤلفة من الوحدات 
حتى صارت الوحدات مبادئ للمبادئ» ثم قالوا: إن الوحدة طبيعة غير متعلقة في ذاتها بشيء من الأشياء 
وذلك لأن الوحدة تكون في كل شيء وتكون الوحدة في ذلك الشيء غير ماهية ذلك الشيء. فان الوحدة في 
الماء غير الماء» وفي الناس غير الناس» ثم هي با هي وحدة مستغنية عن أن تكون شيئًا من الأشياء» وكل 
شيء فإنما يصير هو ما هو بأن يكون واحدًا متعيئاء فتكون الوحدة مبدأ للخط وللسطح ولكل شيء فان 
السطح لا يكون سطحا إلا بوحدة اتصافا الخاصء وكذلك الخط والنقطة أيضًا وحدة صار ها وضعء 
فالوحدة علة كل شيء؛ وأول ما يكون ويحدث عن الوحدة العدد. فالعدد علة متوسطة بين الوحدة وبين = 


۳/۰ 


فصل في وجوب وحده صطات الله تعالى 


وا | يكن لبعض الأعداد ترجيح على بعض فتفتقر في تعيين بعضها إلى خصص؛ 
وذلك يوجب حدوثهاء وقد تبين وجوب قدمهاء هذا خلف. فتعين إِذَا وجوب وحدتها. 
فإن قلت: العلم في حقنا متعدد بحسب تعدد متعلقه» وكذا غيره» فلو قام العلم 
مثلاً في حقه تعالى مقام علوم لجاز أن يقوم في حقه مقام القدرة» وسائر الصفات بجامع 
قيامه مقام صفة متغايرة» بل ويلزم عليه أن يجوز قيام ذاته مقام الصفات كلهاء وذلك مما 


باه كل مسلم. 


تعيين بعضها إلى مخصص. وذلك یوجب حدوثهاء وقد تبين وجوب قدمها. هذا خلف, فتعین 
إذا وجوب وحدقا. 

هش / هذا برمان الطلب الأول؛ وهو وجوب الوحدة لصفاته جل وعلا. 

وتقریره: أن یقال: لو كانت صفة من صفاته تعالل متعددة» وقد قام البرهان قبل قريبًا 
على تعلقها بما لا یتناهی؛ ول خل إما أن يتعدد بحسب تعدد التعلقات التي عرفت آنها لا تتناهی 
واما أن تختص بعدد متناي والتالي بقسميه محالء فالقدّم مثله واللازمة ظاهرة. 

اما بطلان القسم الأول من التالي؛ فلانه يؤدي إلى وجود صفات لا نهاية ما عددًا وهو 
محال؛ إذ کل ما یدخل تحت الوجود فلابد من صحة تیزم وتمييز ما لا یتناهی محال» (فوجود ما 
لا يتناهى محال)۲۳ . ۱ 

وأما بطلان القسم الثاني منه -وهو ا ا بعدد متناه- فلأنه يقتضي اختصاصها 
بذلك العدد التناهي بدلاً عن غيره محصصنا مختارًاء وذلك يستلزم حدوثها. 

وأيضا توزيع ما لا يتناهى من المتعلقات على ما يتناهى من الصفات. وهو محال ضرورة. 

© ص / فان قلت: العلم في حقنا متعدد بحسب تعدد متعلقه"» وكذا غیره» فلو 


-کل شيع فالنقطة وحدة وضعية؛ والخط اثنوية وضعية» والسطح ثلاثية وضعية. والجسم وضعية؛ ثم 
تدرجوا إلى أن جعلوا كل شيء حادگا عن العدد. ابن سينا في «الإلميات» (۹0/۱). 

(۱) وجدناه بالهامش. 

(۲) اختلف من يثبت الصفات ول يقل هي الباري و يقل هي غيره» هل الصفات تتغاير؟ وهل كل صفة منها 
هي غير الصفة الأخرىء آم ليست غيرها؟ على ثلاث مقالات: 
-١‏ فقال بعضهم: الصفات تتغایر وهي أغيار وليس هي مع ذلك غير الباري. 
۲- وقال قائلون: كل صفة لا هي الباري ولا هي غيره. = 


فصل في وجوب وحدة صطات الله تعالى "0١‏ 


قلنا: الفرق أن التغاير في العلوم لأجل التغاير في التعلق مع الاتحاد"" في النوع» 
فحيث فرضت الوحدة في العلم مثلاً زال التغاير. 

أما العلم والقدرة وسائر الصفات فتغايره في حقائقها جنسّاء فلو قام بعضها مقام 
بعض للزم قلب الحقائق ولزم ما تقدم في مسألة سواد حلاوة. 


قام العلم مثلاً في حقه تعالى مقام علوم لجاز أن يقوم في حقه مقام القدرق وسائر الصفات 
بجامع قيامه مقام صفة متغایرق بل ويلزم عليه أن يجوز قيام ذاته مقام الصفات كلهاء وذلك 
ما باه کل مسلم. 

قلنا: الفرق أن التغایر فیالعلوم لأجل التغایر في التعلق مع الاتحاد في النوع, فحیث 
فرضت الوحدة في العلم مثلا زال التغایر. 

آما العلم والقدرة وسائر الصفات فتغايره في حقائقها جنس فلو قام بعضها مقام 
بعض للزم قلب الحقائق ولزم ما تقدم في مسألة سواد حلاوق. 

© ش / هذه شبهة على سبیل العارضة لدلیل الوحدة (* وتقریرها: أن یقال: العلم 
قد تقرر في الشاهد تعدده بحسب متعلقاته. فلو اتحد العلم القدیم مثلاً لقام مقام علوم ختلفة 
بالنسبة إليناء واللازمة ظاهرة. 


- ۳-وقال قائلون: کل صفة لا يقال هي الأخرى ولا يقال هي غيرهاء ول یقولوا لا هي الا خری ولا 
غیرها. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۵۰). 

(۱) الاتحاد في مفهومه العام يفيد بان حقيقة ما حلت في حقيقة آخری فاتحدتا دون أن تمتزج |حداهما بالأخرى 
أو تستحیل |حداهما إلى غيرها. انظر ابن الفارض «والحب الامي» (ص-۲۸۵). 

(۲) الوحدة بالاتصال ما معتبرة مع القدار فقط وإما أن تکون مع طبيعة آخری مثل أن تکون ماء أو هوای 
ویعرض للواحد بالاتصال أن یکون واحذا في الوضوع. فان الوضوع التصل للواحد بالاتصال أن یکون 
واحدا في الوضوع. فان الوضوع التصل بالحقيقة جسم بسيط متفق الطبع» وقد علمت هذا في الطبیعیات؛ 
فیکون موضوع وحدة الاتصال واحدا أيضا في الطبيعة من حيث إن طبیعته لا تنقسم إلى صور تلفة. بل 
نقول: إن الواحد بالعدد لا شك أنه غير منقسم بالعدد من حيث هو واحدء بل ولا غيره ما هو واحد منقسم 
من حيث هو واحد. لکنه يجب أن ینظر فيه من حيث الطبيعة التي عرض فا الوحدة. فیکون الواحد بالعدد 
منه ما ليس من طبیعته التي عرض ها الوحدة أن یتکثر مثل الانسان الواحد. ومنه ما من طبیعته ذلك کالاء 
الواحد والخط الواحد. فانه قد يصير الاء مياهًا والخط خطوطًا. «الإلهيات من الشفاء» لابن سينا (4۹/۱). 


فصل في وجوب وحده صطات الله تعا لی 


آما بطلان التالي؛ فلان قیام العلم مقام علوم ختلفة یوجب جواز قیامه مقام ساثر صفاته 
کالقدرة والارادة وغیرهما بجامع التعدد والاختلاف لتلك الصفات» وقد تقرر وجوبه لجميعها 
في الشاهد. فإذا لم یعتمد عليه في بعضها بالنسبة للغائب وجب أن لا يعتمد عليه بالنسبة إليه في 
سائرهاء بل إذا لم يوثق بما تقرر وجوبه من ذلك في الشاهد لزم أن يجوز قيام الذات العلية مقام 
الصفات كلهاء وذلك باطل بإجماع المسلمين. 

اجاب عن هذه الشبهة بان العلوم الحادثة مثلأء وان اختلفت فليس اختلافها في نفس 
حقيقة العلم» بل اختلافها إنما هو باختلاف متعلقاتهاء لما تعددت آحاد العلم الشخصية فحيث 
فرض واحد بالشخص يعم جميع المتعلقات زال ذلك الاختلاف ضرورة توقفه على تعدد آحاد 
العلم بحسب تعدد آحاد المعلوم؛ وقد زال ذلك بفرض الوحدة. 

والحاصل: أن قيام الواحد مقام العدد عند اتحاد ۴۳ النوع جائزه لأنه لا يوجب قلب 
حقيقة بخلاف قيامه مقام العدد عند اختلاف النوع كالقدرة والعلم مثلاًء فإنه لا يمكن أن تقوم 
صفة واحدة مقامهما؛ لأنه يوجب قلب الأجناس واختلال الحقائق واجتماع متضادات في شيء 
واحد كما تقدم في وجه امتناع أن يكون الشيء الواحد سواد حلاوة. 

وهذا الجواب حسن لكنه يعكر عليه ادعاء أئمة السنة ل وحدة الكلام مع اختلافه 
بالنوع» فان نوع الطلب ليس نوع الخبر» أما الأمر والنهي ۳" فيندرجان في حقيقة الطلب؛ 
فالاختلاف فيهما من حيث التعلق فقط والاستخبار والوعد والوعيد يرجع جميع ذلك إلى 
ا لخبر» فرجعت الأقسام كلها إلى الخبر والطلب. 


. قال الجرجاني في كتاب «التعريفات» (ص۳): الاتحاد هو: شهود الوجود الحق الواحد المطلق الذي هو‎ )١( 
موجود بالحق فيتحد به الكل من حيث کون کل شيء موجودا به معدومًا بنفسه لا من حيث إن له وجودا‎ 
خاصًا اتحد به فإنه محال وقيل: الاتحاد: امتزاج الشيئين واختلاطهما حتى يصيرا شيئًا واحذا لاتصال نهايات‎ 
الاتحاد.‎ 

(۲) أجمعت المعتزلة - إلا الأصم- على وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر مع الإمكان والقدرة باللسان 
واليد والسيف كيف قدروا على ذلك. فهذه أصول العتزلة الخمس التي يبنون عليها آمرهم قد أخبرنا عن 
اختلافهم فيها وهي: التوحيد والعدل» والمنزلة بين المنزلتين» وإثبات الوعيد والأمر بالعروف والنهي عن 
المنكر. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۳۳۷ ۳۳۸). 
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وانتصر بعض الشیوخ لذهب الشیخ والجمهور فقال: لم تتحصر آقسام الکلام فیما ذکر 
فکما جاز رد الا تسام إلى القسمين جاز في العقل أن یکون قسم آخر نسبته إلى القسمين في 
الاندراج تحته كنسبة الا قسام إلى القسمین. 

فقيل له: وکذا الخصم يدعي أنه ۸ تتحصر أيضا أقسام العاني فیما ذکر منهاء فیجوز في 
العقل ۳" أن يكون» ثم معنی نسبته إلى العلم والقدرة کنسبة العلم إلى سائر العلوم ۲۳ . 

فان قیل: يلزم ثم ثم أن یضاد. وأن لا یضاد؟ 

قیل: وذلك لازم أيضًا هناء فان الخبر لا يضاد النهي والامر یضاده. فلو كان معنی واحد 
خبرًا طلبًا لضاد. ولم یضاد. وذلك هو احال الذي ذكرتم من حبث العقول ولاجل عدم استقامة 
الجري على هذا السلك العقلي» صار قوم إلى التعدد في الکلام هربًا من لزوم هذا انحال. 

وقد نقل ذلك عن عبدالّه بن سعید بن کلاب. قال: إن الکلام اسم لسبع صفات: 
لام والنهي وال والاستخبار والوعد. والوعید ”" ۰ والنداء. والکل قدیم عنده. 

ونقل أيضا عنه قدم الکلام فقط وأن هذه السبع من صفات الا فعال. إنما تثبت للکلام 
فيما لا يزال. 
ورد عليه بان تعقل وجود الكلام أزلاً بدون واحد من هذه السبع محال وهو ظاهر؛ إذ 
وجود انس خارجا في غير نوع من أنواعه ما لا يمكن. 


(۱) إن المعتزلة قد اتجهوا إلى حد كبير اتجاهًا عقلیا. وذلك على الرغم من فهمهم القاصر في بعض الأحيان لما 
تعنيه كلمة العقل ولا يعنيه الاتجاه أو المذهب العقلاني. وقد كان متوقعا من المعتزلة التي اعتزت بالعقل 
اعتزاژا کبیرا أن ترجع معيار التمييز بين الخير والشر إلى العقل أساساء وذهبوا إلى أن الله تعالى قد خلق لنا 
عقولاً نستطيع بمقتضاها وعلى أساسها التمییز بين شيء يعد خيرا وشيء يعد شرّا. انظر «الفلسفة العربية» 
(ص۰۳۱۹ ۳۲۰). 

(۲) كان آبو اغذیل إذا قيل له: اتقول: إن لله علمّا؟ قال: آقول: إن له علمًا هو هو وأنه عالم بعلم هو هو 
وکذلك كان قوله في ساثر صفات الذات» فنفى أبو الهذيل العلم من حيث آوهم أنه ثبته» وذلك أنه لم پثبت 
الا الباري فقط. «مقالات الإسلاميين» (۱۷۸/۲). 

(۳) قال العتزلة في الوعد والوعید: إن الله صادق فيهماء ولا يمكن أن یغفر الکباثر الا بعد التوبة» فإذا مات العبد 
على الطاعة والتوبة استحق الثواب» وال فهو یعذب عذاب الكفار» وذلك هو عدل الله» ومن ثم انکروا 
الشفاعة وتمسكوا بالایات التي تنفي الشفاعة؛ لأن الشفاعة تتعارض مع الوعد والوعید وتنفي العدل عن 
الله؛ لانه إذا كان العبد ينجو بالشفاعة ولیس بعمله فلا معنی لوعد أو وعيدء ولیس ثمة مضمون للعدل. 
«موسوعة الفرق واطماعات» (ص ۳۵). 
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وأيضًا فإن الاستخبار والوعد والوعید"؟ آيلة إلى الخبرء فلا يحسن جعلها قسيمة له» وان 
الاستخبار إما أن یکون من الله تعالی تقريرًا فهو خب والاستفهام على حکم الاستعلام لا يليق 
بعلام الغیوب. 

وان أريد به طلب الإخبار» رجع إلى الأمر والوعد خبر عن الثواب» والوعید خبر عن 
العقاب. واختلاف المخبرات لا يغير حقيقة الخبر. 

واجاب بعض الحققين عن الرد الأول بان عبدالله بن سعيد نا أراد أن الكلام لا يسمى 
امرا ولا نهيًا الا عند وجود المأمور والنهي لا أن الكلام لا يتعلق بهما الا عند وجودهماء فإنه 
أجل من أن يعتقد مثل هذا. 

والتزم الأستاذ آبو إسحاق”" رد جميع أقسام الكلام إلى الخبر لينتظم القول بالوحدة؛ 
فقال: الأمر خبر عن تحتم الفعل والنهي خبر عن تحتم الترك. 

وأورد عليه أن خبر الله تعالى صدق. والخبر الصدق يتبع المخبر عنه على ما هو به؛ فإذا 
أخبر الله تعالى عن تحتم شيء فلابد وأن يكون صفة التحتم ثابتة له قبل الإخبار» فتحتمه إن 
كان بنفس هذا ابر دار وان كان بغيره تسلسل. 


(۱) قال النووي: قال القاضي عياض لّتر: مذهب أهل السنة جواز الشفاعة عقلاً ووجوبها سمعًا بصريح قوله 
تعالى: یرل تفع لسع لا مَنْ ذِنَّ له خن وَرَضِىَ لَه قَولاً) وفوله: ولا فقوت إلا یمن 
رتم واأمناها وبخبر الصادق یت وقد جاءت الآثار التي بلغت عجموعها التواتر بصحة الشفاعة في 
الآخرة لذني المؤمنين؛ وأجمع السلف والخلف ومن بعدهم من أهل السنن عليهاء ومنعت الخوارج وبعض 
المعتزلة منهاء وتعلقوا بمذاهبهم في تخليد المذنبين في النار. النووي في «شرح مسلم» (۳/ 0۳۱ ط. دار الكتب 
العلمية. 

(۲) أبو إسحاق الإسفرائيني: الأستاذ إبراهيم بن محمد بن إبراهيم بن مهران؛ الأصولي الشافعي الملقب ركن 
الدين» أحد امجتهدین في عصره وصاحب التصانيف الباهرة. قال الحاكم في «تاريخه»: أبو إسحاق الأصولي 
الفقيه المتكلم المتقدم في هذه العلوم؛ ارتحل في الحديث وسمع من: دعلج السجزي وعبدالخالق بن أبي روباء 
وأبي بكر محمد بن عبدالله الشافعي ومد بن يزداد بن مسعود؛ وأبي بكر الإسماعيلي» وعدة» وحدث عنه: 
أبو بكر البيهقي» وأبو القاسم القشيري وأبو الطيب الطبري» وتخرج به في المناظرة؛ وأبو السنابل هبة الله بن 
أبي الصهباء وطائفة. ومن تصانيفه: كتاب «جامع الحلي» في أصول الدين» و«الرد على اللحدین» في همس 
مجلدات. توفي سنة (4۱۸) بنيسابورء انظر ترجمته في: الأنساب(١/‏ ۰6۲۳۷ معجم البلدان (۱/ ۱۷۸ العبر 
(۱۲۸/۳)» وفيات الأعيان (۱/ ۲۸ الوافي بالوفيات (5/ 4 »)2١٠١‏ البداية والنهاية (۲4/۱۲). 


فصل في وجوب وحد؛ صطات‌اللهتعالى __ +۲۵ 


قال ابن التلمساني: ويمكن أن يجيب بان بعض الأخبار يراد بها الانشای فلا يشترط کونها 
بتلك الصفة("؟ قبل تعلقه بهاء بل يثبت e‏ عر لق لاقت E RE‏ 

واعترض أيضًا على الأستاذ بان من أقسام الأمر والنهي: الندب والكراهة؛ وليس فيها تحتم» 
فقد خرجا عن الكلام بتفسيره. 

وذهب الإمام الفخر إلى مثل ما ذهب إليه الأستاذ من رد أنواع الكلام كلها إلى الخبر الا 
أنه رد الأمر والنهي إلى الإخبار بحلول العقاب. 

ورد عليه بان العفو من الله تعالى مأمول في حق غير الكافر مع تحقق الأمر والنهي» وبهذا 
بطل على العتزلة حد الواجب بذلك والقاضي يقول: لو قدر ورود الأمر الجازم بدون الوعد 
والوعيد لتحقق الأمر وخالفه الإمام والغزالي. _ 

وما صار إليه القاضي هو الجاري على قواعد أهل السنة. فان الثواب من الله تعالى 
عندهم مجرد فضل, والعقاب مجرد عدل» وتعلقهما بالأمر والنهي بإخبار الله تعالى لا أنهما 
لازمان هما عقلا. 

واعلم أن مسالة الوحدة في الصفات تتعلق بها أبحاث قوية وإشكالات صعبة يضيق جال 
النظر ۲۳ فيها إلا أن يوفق الله تعالى» وقد تركنا التعرض لكثير منها خشية السآمة. 

وفيما ذكرناه من ذلك كفاية. 

وبالجملة: فمباحث الصفات العنوية والعاني متسعة جداء وهي من مزال الأقدام لا أن 
يثبتها الله تعالى» نسأله جل وعلا أن يعرفنا به» وأن لا يفتننا في دیننا بفضله. 


(۱) في معرض الحديث عن كلام الله؛ قال الغزالي: إنه سبحانه وتعالى متكلم بکلام وهو وصف قائم بذاته ليس 
بصوت ولا حرف ولا يشبه كلامه كلام غيره كما لا يشبه وجوده وجود غیره» والكلام با حقيقة كلام 
النفس. وإنما الأصوات قطعت حروفا للدلالات كما يدل عليها تارة بالحركات والإشارات. وقال أيضًا: إن 
الكلام القائم بنفسه قدیم وكذا جميع صفاته» إذ يستحيل أن يكون محلاً للحوادث داخلاً تحت التغير» بل 
يجب للصفات من نعوت القدم ما يجب للذات. فلا تعتريه التغيرات؛ ولا تحله الحادثات» بل لم يزل في قدمه 
موصوفًا بمحامد الصفات ولا يزل في أبده كذلك منزها عن تغير الحالات؛ لأن ما كان محل الحوادث لا يخلو 
عنها وما لا مخلو عن الحوادث فهو حادث. «إحياء علوم الدین» /١(‏ ۹ ° 

(1) النظر هو الفكر الذي يطلب به علم أو غلبة ظن؛ والراد بالفكر انتقال النفس في المعاني انتقالاًبالقصد. نان 
ما لا يكون انتقالاً بالقصد كالحدس واکثر حديث النفس لا يسمى فكراء وذلك الانتقال الفكري قد يكون 
بطلب العلم أو الظن فيسمى نظرًاء وقد لا يكون كذلك فلا يسمى به» وأهل النظر هم آهل الفكر. «موسوعة 
الفرق واطماعات»ت (ص۸۷). 
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فصل 


© ص/ فصل 

© ش / هذا فصل الوحدانية» وينبغي أن ثقدم قبل الشروع في شرح مسائله مقدمة في 
معنى الوحدة ‏ وفي أقسامهاء فنقول: 

أما معنى الوحدة: فقال ناصر الدين البيضاوي في «طوالعه»: «هي كون الشيء بحيث لا 

ينقسم إلى أمور متشاركة في الماهية»» وتعريفه شامل للواحد الحقيقي '" . وهو ما لا 5 
0 وللواحد الاضاني وهو ما ينقسم لكن لا إلى أمور مستوية في الحقيقة كالإنسان المنقسم إلى 
الأعضاء المختلفة من يد ورجل ورأس ونحوهاء فإنها غير مستوية في الماهية. 

ويخرج من التعريف: ما انقسم إلى أمور متساويات في الماهية» كجماعة فقط من عسل أو 
ما و مرها 

وقال الامام في «الارشاد»: الواحد في اصطلاح الأصوليين: هو الشيء الذي لا ینقسم. 

فقوله: (في اصطلاح الأصوليين) احترازًا من اصطلاح الفلاسفة(" فانه يطلق عندهم 
على آمور تعرف فیما بعد. يأتي في التقسیم. 

وقوله: (هو الشيء)» احتراژا من العدوم؛ لأنه ليس بشيء عند أهل السئّة. 


() قال في «فلسفة وحدة الوجود»: الوحدة مصدر فعله يحد. ومعناه: الانفراد أو عدم الکثرة علمّا بان لفظ 
الوحدة لم يرد في القرآن الكريم» وإنما وردت مشتقاته الآتية: وحدة - واحد - واحدا - واحدة - وحیدا. 
ويطلق لفظ الوحدة إطلاقًا حقيقيًا على الانفراد وعلى عدم الكثرة فيقال: قضى فلان معظم أيامه في وحدة 
اعتزل خلالها حتى أصدقاءه. ويقال: لفظ الوحدة يقابل لفظ الكثرة» ولفظ الوحدة ذاتي لا عرض علما بأنه 
لا يكون المعنى ذاتيًا الا بأمور: أن تفهم حصول الذاتي له وآن الكلي لابد أن يكون اولاً حتى يكون الجزئي 
تحته حاصلاًء وأن الذاتي لا مكن أن یعلل. انظر «فلسفة وحدة الوجود» (صاه. 0۷). 

(۲) قال تعالى: قل هو ال دک قال ابن كثير: يعني هو الواحد الأحد الذي لا نظير له ولا وزير ولا نديد 
ولا شبيه ولا عديل» ولا يطلق هذا اللفظ على أحد في الإثبات لا على الله كَيْكْ؛ لأنه الكامل في جميع 
صفاته وأفعاله. «تفسير ابن كثير» .)٥۷۰ /٤(‏ 

(۳) آهل الفلسفة هم الذين سلكوا طريق الفلاسفة وكان أغلبهم على منهج أرسطو في جميع ما ذهب إليه وانفرد 
به» وتحدث الفلاسفة في الإلهيات فهم بين منكر ومثبت. ومن أنكر قيل هم سوفسطائية السلمین قالوا: إن 
العالم لم يزل وأنه لا حدث له ولا مدبرء ومن أثبت قالوا: إن العالم م يزل وأن له مدبرا لم يزل. وبعض هؤلاء 
قالوا: العالم لم يزل وهو حدث. وله أكثر من مدبر لم يزالواء واختلفوا في عددهم» وبعض من أثبت قالوا: إن 
العام حدث وان له خالقًا واحدا لم يزل. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۸۳ .)۸٤‏ 
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وقوله: (الذي لا ینقسم) احتراژا من النقسم. كالجسم» فانه یقبل القسم فلا یسمی 
واحدًا في اصطلاح الأصوليين» وان كان يُسمى واحدا ‏ في اللغة وني اصطلاح الفلاسفة. 

ولو قال: «الواحد هو الشيء» لكان سديداء فان کل منقسم عندنا شيئان لا شيء لا 
أن قوله: رالذي لا ینقسم) تحقیق الحقيقة ورفع للتجوز. 

وقد اختلف في الوحدة فقیل: هي صفة سلبیة. فهي عبارة عن سلب الکثرة» ونقل عن 
القاضي وامام الحرمين ۳" آنها صفة نفسية» والتحقیق الأول. 

وأما اقسام الوحدة فكثيرة: الواحد الحقيقي» والواحد بالشخص, والواحد بالجنس» 
والواحد بالنوع والواحد بالفضل» والواحد بالعرض. 

ثم الواحد بالشخص: إما واحد بالاتصال. أو واحد بالاجتماع ویسمی الواحد 
بالترکیب والواحد بالارتباط. 

ثم الواحد بالعرض: إما واحد باحمول. وإما واحد بالوضوع. 

فهذه أقسام سبعة» ووجه التقسیم إليها: أن الواحد ما أن یکون بحيث لا ینقسم بوجه 
من الوجوه أولاًء والأول: الواحد الحقيقي, والثاني: إما أن یکون بحيث يمتنع له على کثبرین؛ 
کزید. فهو الواحد بالشخصء وإما أن يكون بحيث لا يمتنع حمله على كثيرين» ولابد أن يكون 
واحدًا من وجه كثيرًا من وجه؛ ويجب تغاير الوجهين لتنافيهما. 

وإذا كان كذلك فجهة الوحدة. ما أن تكون نفس الاهية لمعروض الكثرة أو جزء منها أو 
خارجا عنها. 

والأول: هو الواحد بالنوع كاتحاد زيد وعمرو في الإنسانية. 


(۱) في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى قال الغزالي: العلم بان الله عز وجل واحد لا شريك له فرد لا ند له» 
انفرد بالخلق والابداع واستند بالژیجاد والاختراع؛ لا مثل له يساهمه ويساويه» ولا ضد له فينازعه ويناويه» 
وبرمانه: قوله تعالى: لو كان فِيِمَآ دَالَةُ إلا لَه لَقَسَدَنَا» وبيانه: أنه لو کانا اثنين واراد احدهما مرا 
فالثاني إن كان مضطرا إلى مساعدته كان هذا الثاني مقهورا عاجرا ول يكن فا قادراء وان كان قادرًا على 
خالفته ومدافعته كان الثاني قويًا قاهرا والأول ضعيقًا قاصرًا ول يكن إا قادرا. «إحياء علوم الدين» للغزالي 
(۱۰۸/۱). 

(؟) إمام الحرمين هو: أبو المعالي الجويني عبدالملك بن عبدالله بن يوسف بن حمد. من اصحاب الشافعي» ولد 
في جوين (4۱۹). له مصنفات كثيرة» وتوفي بنیسابور سنة (4۷۸). 
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والثاني. وهو جزء الاهیة: ما أن يعم حقیقتین فاکثر» وهو الواحد بالجنس كاتحاد 
الانسان والفرس في الحيوانية» أو يختص بحقيقة واحدة» وهو الواحد بالفصل. کاتحاد زید 
وعمرو في الناطقية. 

والثالث وهو الواحد بالعرض: قسمان؛ لأنه إما أن تکون جهة الاتحاد محمولة على 
التعدد. کاتحاد القطن والثلج في حمل البیاض علیهما؛ ویسمی الواحد باحمول. 

أو تکون جهة الاتحاد موضوعة له کاتحاد الضاحك والکاتب في وضع الانسان هماء أي 
یجملان عليه» ویسمی الواحد بالوضوع. 

ثم الواحد بالشخص القابل للقسمة. ما أن تكون الأقسام التي تحصل بالقسمة متشابهة 
بالاسم والحد» وهو الواحد بالاتصال. سواء كان قبوله للقسمة لذاته کالقدار أو لغيره 
کابکسم "۲ البسیط فانه يقبلها بواسطة القدار أو تکون الأقسام ختلفة کالبدن النقسم إلى 
الأعضاء الختلفة وهو الواحد بالاجتماع ویسمی: الواحد بالتركيب» والواحد بالارتباط. 

وإذا عرفت هذاء فاعلم أن الراد من کونه جل وعلا واحذاء ففي قبوله الانقسام ونفي 
نظير له في الا لوهية. 

وحاصله: نفي الكمية التصلة والكمية التفصلة. وفي معنی نفي نظير له تعالى في الا لوهية 
نفي شريك معه في جميع المکنات فلا مؤثر في جميعها سواه. فهو الواحد في ذانه أي غير مؤلف 
من جزئين فأكثر. والواحد في صفاته» فلا مثل له ولا نظير. والواحد في آفعاله. فلا شريك له 
فيها " ولا ضدء ولا وزير. 


(۱) قال الغزالي: العلم بأنه تعالى ليس بجسم مؤلف من جواهرء إذ الجسم عبارة عن المؤلف من الجواهرء وإذا 
بطل كونه جوهرًا خصوصنا بحيز بطل كونه جسمًا؛ لأن كل جسم مختص بحيز ومركب من جوهر. فالجوهر 
يستحيل خلوه عن الافتراق والاجتماع والحركة والسكون والهيئة والمقدار» وهذه سمات احدوث ولو جاز 
أن يعتقد أن صانع العالم جسم لجاز أن يعتقد الإلهية للشمس والقمر أو لشيء آخر من أقسام الأجسام. فان 
تجاسر متجاسر على تسميته تعالی جسمًا من غير إرادة التأليف من الجواهر كان ذلك غلطًا في الاسم مع 
الإصابة في نفي معنی الجسم. «إحياء علوم الدين» (۱/ ۱۰۷). 

(۲) زعم النجار وأصحابه أن أعمال العباد خلوقة لله وهم فاعلون ماء وأنه لا يكون في ملك الله سبحانه لا ما 
بریده» وأن الله سبحانه لم يزل مریدا أن يكون في وقته ما علم أنه يكون في وقته» مريدًا أن لا يكون ما علم أنه 
لا یکون. «مقالات الإسلاميين» (۳۶۰/۱). 
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ولیست الوحدة الثبتة لذاته تعالى بعنی تناهیه في الدقة والضعر ٍل حد لا يتقسمء و لزم 
أن یکون جوهرًا فردًا ۰۲۳ ولا بمعنى أنه معنی من العاني؛ لأن العاني لا تقبل الانقسام. والا لزم أن 
یکون صفة غير قائم بنفسه» بل محتاجًا إلى محل يقوم» وقد سبق استحالة ذلك في حقه تعالى. 

وبالجملة: فالقطوع به بشهادة البراهين العقلية والقواطع السمعية أنه جل وعلا ذات قائم 
بنفسه -أي مستغن عن امحل والمؤثر- لوجوب وجوده» موصوف با لا يحاط به من صفة الجلال 
لمال لیس بصفة من الصفات. ولا جرما تجري علیه اموادث والتفیرات © ولا تمر علیه 
الأزمنة» ولا يتخصص بالجهات. لا يقبل اجتماعاء ولا افتراقاء ولا صغرًا ولا كبراء لا مثيل له ولا 


نظر ولا ضد له ولا وزير. 
كل الممكنات مفتقرة إليه» وهو الغني عن جميعها في الأزل. وفيما لا يزال» وهو على كل 
شيء قدیر. ۱ 


کل ذلك شهدت به البراهين النتهية إلى ضروریات العقول. وطابق فیها العقول النقول» 
ثم عجزت العقول بعد عن الدراك وانقطع تشوقها للخوض فیما خرج عن دائرة التوهمات 
والتخیلات. وقصاری آمرها آنها صارت من أجل اللمحة التي فحظت. والرمزة التي بها غابت 
عن العوالم كلهاء وفیها تاهت وبها وت تتطاير من وراء حجب الکبریاء وأردية العز شوقا إلى 
ما لا يكيف من جيل اللقاء. وتنتسم من مواهب الزيادة لکشف الغطاء”" ما تروح به على 
القلب امترق الاحشاء. 


(۱) العلم بأنه تعالى ليس بجوهر یتحیز بل یتعالی ويتقدس عن مناسبة الحيزء وبرهانه أن کل جوهر منحیز فهو ختص 
بحيزه ولا يخلو من أن یکون ساكنًا فيه أو متحرکا عنه. فلا خلو عن الحركة أو السکون» وهما حادثان؛ وما لا خلو 
عن الحوادث فهو حادث» ولو تصور جوهر متحیز قدیم لكان یعقل قدم جواهر العالم» فان سماه مسم جوهراء وم 
يرد به التحیز كان مخطنًا من حيث اللفظ لا من حيث العنی. «إحياء علوم الدين» (۱/ ۰۱۰7 ۱۰۷). 

(۲) لا یوصف الله بشيء من صفات الق الدالة على حدوثهم؛ ولا يوصف بأنه متناه» ولا یوصف بساحة ولا 
ذهاب في الجهات» ولیس بحدود ولا والد ولا مولود ولا تحيط به الأقدار ولا تحجبه الأستار» ولا تدرکه 
احواس ولا يقاس بالناس, ولا يشبه الخلق بوجه من الوجوه ولا تجري عليه الا فات ولا تحل به العاهات» وکل 
ما يخطر بالبال وتصور بالوهم فغير مشبه له والله منزه عن الافتقار إلى الغير, فاللّه واحد تام» وذاته ليس فیها کثر 
بوجه من الوجوه. انظر النابلسي في کتاب «الوجود» وهامشة (ص"۲۲). من تحقيقناء ط. دار الکتب العلمية. 

(۳) قال في «لطائف النن»: آرباب الدلیل والبرهان عموم عند أهل الشهود والعیان؛ لأن أهل الشهود والعیان 
قدسوا الحق في ظهوره أن يحتاج إلى دلیل يدل علیه وکیف يحتاج إلى الدلیل من نصب الدلیل؟ وکیف یکون 
معروفا به وهو العرف له؟ قال الشيخ ابو الحسن: كيف یعرف بالعارف من به عرفت العارف؟ آم كيف 
يعرف بشيء من سبق وجوده وجود كل شيء؟. «لطائف المنن» لابن عطاء الله السكندري (ص! ۵). 
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سجن ابسد. واتصلت با لا نهاية لزيادة نعیمه على طول اليذه وللولي القطب ابمامع آيي 
مدين ول شعر في هذا العنی: 


(تحرکنا ذکر الا حادیث عنکسم 
فقل للذي ینهی عن الوجد ‏ أهله 
إذا اهتزت الأرواح شوق إلى اللفا 
ففرج بالتغريد ما بفؤاده 
ويرقص في الأقفاص شوقا إلى اللقا 
1 .0 5 
فيا حادي العشاق قم وافد قائما 


ولولا هواكم في الحشاما تحركنا)”"» 
إذا لى تذق معنى شراب الموى دعنا 
ترقصت الأشباح يا جاهل المعنى 
إذا ذکر الاوطان حن إل الغنی 
فتضطرب”" الأعضاء باحس والعنی 
فتهتز آرباب العقول إذا غنسُی 
تهززها الأشواق للعام الاسنی 
فهل یستطیع الصبر من شاهد العنی 
وزمزم لنا باسم الحبيب وروحسسنا 


وصن سرنا في سكرنا*؟ عن حسودنا وان انكرت عيناك شيئًا فساءعنا 

)١(‏ البيت الأول وجدناه با هامش وقال فيه المصنف: وجد بخط بعض الأفاضل قبل هذا بيئًا وهو؛ ثم ذكر البيت 
الأول. ١‏ 

(۲) الوجدان في علم النفس: جملة الظواهر الانفعالية لدى الإنسان كالحب والبغض واللذة والألم» ويقابل الفكر 
والنزوع» وإلى هذه الثلاثة ترجع الظواهر النفسية كلها. 

(۳) اضطرب: تحرك على غير انتظام وضرب بعضه بعضا. 

)٤(‏ قال الشوكاني: قال أبو عمرو بن نجيد: كل وجد لا يشهد له الكتاب والسنة فهو باطل» وإذا عرفت أنه لابد 
للولي من أن يكون مقتدیا في أقواله وافعاله بالكتاب والسنة» وأن ذلك هو المعيار الذي يعرف به الحق من 
الباطل» فمن ظهر منه شيء مما يخالف هذا المعيار فهو رد عليه ولا يجوز لأحد أن يعتقد فيه أنه ولي الله فان 
أمثال هذه الأمور تكون من أفعال الشياطين» كما نشاهده في الذين هم تابع من الجنء فإنه قد يظهر على يده 
ما يظن من لم يستحضر هذا المعيار أنه كرامة وهو في الحقيقة مخاريق شيطانية وتلبيسات إبليسية. «قطر الولي 
على حديث الولي» للشوكاني (ص١])‏ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 

(0) قال في «لطائف النن»: عليك بمحبة الله على التوقير والنزاهة» وأد من الشرب بکأسها مع السكر والصحو؛ 
كلما أفقت أو تيقظت شربت. حتى بكورك وصحوك به» وحتى تغيب بجماله عن الحبة» وعن الشراب 
والشرب والكاس با يبدو لك من نور جماله وقدس كمال جلاله» ولعلي أحدث من لا يعرف الحبة ولا 
الشراب ولا الشرب ولا الکأس ولا السكر ولا الصحو. = 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالى 1 


عجز أحدهما عند الاختلاف وقهرهما أو قهر أحدهما عند الاتفاق الواجب مع استحالة 
ما علم إمكانه لكل واحد باعتبار الانفرادء ونفي وجوب الوجود لكل واحد منهما 
للاستغناء بکل منهما عن کل منهما. 


فإنا إذا طبنا وطابت عقولنا . وخامرنا خر الفرام تهتکسنا 
فلا تلم السكران في حال سكره فقد رفع التكليف في سکرنا عنا 


اللهم إنا نسألك نعيما لا ينفد» وقُرّة عين لا تنقطع وأسألك لذة العيش بعد الوت. 
والنظر إلى وجهك الكريم» والشوق إلى لقائك في غير ضراء مُضرة ولا فتنة مضلة. 

اللهم زينا في الدنيا والآخرة بزينة الإيمان» واجعلنا هُداة مهتدين» وتوفنا مسلمين ثابتين 
على السئّة لا ذنب علینا ولا تباعة لأحد قبلنا في ال خرة» يا أرحم الراحمين. 

ه ص / ثم نقول: يجب هذا الصانع أن يكون واحدا"» إذ لو كان معه ان للزم 
عجزهما أو عجز أحدهما عند الاختلاف وقهرهما أو قهر أحدهما عند الاتفاق الواجب مع 
استحالة ما علم إمكانه لكل واحد باعتبار الانفراد» ونفي وجوب الوجود لكل واحد منهما 
للاستغناء بكل منهما عن كل منهما. 


-قال له القائل: اجل. وكم من غريق في شيء لا يعرف بغرقه. فعرفني ونبهني عما أجهلء أو لا من به علي 
وأنا عنه غافل؟ قلت لك: نعم الحبة آخذة من الله تعالى قلب من أحب با يكشف له من نور جماله وقدس 
كمال جلاله. وشراب الحبة مزج الأوصاف بالأوصاف» والأخلاق بالأخلاق» والأنوار بالأنوار» والأسماء 
بالأسماء» والنعوت بالتعوت. والأفعال بالأفعال» ويتسع فيه النظر لمن شاء الله كَبْكَ. «لطائف المنن» لابن 
عطاء الله (ص۱۱). 

(1) قال تعالى: مدآ ين ور وا تکار یرای ال ذا دعب کل له يما حَلَقَ ولعلا يَعَضْهُمْ 
ی عض سُبِحَنَ ما يَصِفُوتَ4» قال ابن كثير: ينزه الله تعال نفسه عن أن يكون له ولد أو شريك 
في الملك والتصرف والعبادة» فقال تعال: ما نآ ين وآ ما کارت مَعَدُد ین لو إذا دب کل 
إله ما حَلَقَ وَل بَْضْهُمْ على بَعْضي» اي: لو قدر تعدد الآلهة لانفرد كل منهم ا خلق فما كان یتظم 
الوجود والشاهد أن الوجود منتظم متسق كل من العالم العلوي والسفلي مرتبط بعضه ببعض في غاية 
الکمال ما تَرَى فى حَلْقٍ امن ين توس ثم لكان كل منهم يطلب قهر الآخر وخلافه. فيعلو 
بعضهم على بعض» والمتكلمون ذكروا هذا العنی وعبروا عنه بدليل التمانع» وسيأني بيانه قريباء انظر «تفسير 
ابن كثير» (۲۱۲/۳). 


۳۹۳ فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


فان ۸ يجب اتفاقهما بل جاز اختلافهما لزم قبوهما العجز وعاد الأول. 


فان لم يجب اتفاقهما بل جاز اختلافهما لزم قبوشما العجز وعاد الأول. 

© ش / اعلم أن الکلام في هذا الفصل مرتب على ثلائة مطالب: 

الأول: إقامة البراهین على وحدة الذات بمهنى نفي تركيبها وعدم انقسامها. 

الثاي: نفي نظير له تعالى أو قسيم في الألوهيةء وفي معناه انفراده تعالى بإيجاد جميع 
الكائنات ذوات كانت أو أفعالاً» وعدم إسناد التأثير لغيره في شيء من المکنات. 

الثالث: وحدته تعالى بمعنى مخالفته لجميع احوادث. فلا مثل له منهاء كما أنه لا ضد له 

أما الطلب الأول روالثالث أيضًا)”": فقد سبق الکلام عليه عند ذکر تنزهه تعالى عن 
الجرمية والتركيب فانظره هنالك. 

وأما برهان المطلب الثايي: فهو الذي نعرض له هنا فنقول: الدليل على نفي شريك له 
تعالى في ألوهيته أنه لو كان معه له آخر ۲۳ لم يخل ما أن يختلفا في الإرادة على حكم التضاد أو 

آما الملازمة: فدليلها ما سبق من وجوب عموم تعلق إرادة الإله وقدرته وسائر صفاته 
التعلقة. 

فلو كان ثم إلهان "" لوجب تعلق إرادة کل واحد منهما وقدرته بکل مکن؛ ومهما تعلق 
بالفعل إرادتان 7 1 من الاتفاق عليه أو التباین. 


)١(‏ وجدناه بافامش. 

(۲) قال تعالى: «أم توا هن الأزض هم يُسْرُونَ (2) لو كان فما ءا ق إل لله دتا" کم 
لَه رَتِ عرش عَمَا يَصِفُونَ4 [الأنبياء: ۲۳-۲۲]. 

(۳) قال ابن كثير في تفسيره: والمتكلمون ذكروا هذا المعنى - أي لَوَ كان فِيِمَّآ اه إلا اله»-وعبروا فاراد 
واحد تحريك جسم والآخر آراد سكونه؛ فإنه م يحصل مراد كل واحد منهما كانا عاجزين؛ والواجب لا 
يكون عاجرا ويمتنع اجتماع مراديهما للتضاد. وما جاء هذا احال إلا من فرص التعدد فيكون محالا فأما إن 
حصل مراد أحدهما دون الآخر كان الغالب هو الواجب والآخر الغلوب مکنا؛ لأنه لا يليق بصفة الواجب 
أن يكون مقهوراء ولهذا قال تعالى: : ولعلا بَعْضْهُمْ عل تقض سْبَحَنَ آله عَمَّا يَصِفُورَ4 أي: عما 
يقول الظالون العتدون في دعواهم الولد أو الشريك علوًا كبير. «تفسير ابن كثير» (۳/ 337). 


فصل في وجوب وحدة الصانع سبحانه ونعا تی 


وأما بطلان التالي فببطلان طرفیه. وهما: الاختلاف والاتفاق. فوجه بطلان الاختلاف 
هو: أن تقول: لو اختلفا في الفعل بان يريد أحدهما وجود الجسم» ويريد الآخر عدمه. أو يريد 
أحدهما حركته والآخر تسكينه» للزم عجزهما معا أو عجز أحدهما مع زيادة مستحيلات 
سنذكرها. 

وذلك لأن نفوذ إرادتيهما معا مستحيل لا يؤدي إليه من اجتماع النقیضین, وأما في 
حكمهما فيكون الجوهر في الزمان الواحد موجودًا معدومًا أو متحرکا ساکثا ۴۳ » وذلك لا 
يعقل» فإِدًا لابد من تعطل النفوذ لإحدى الإرادتين أو لكليهماء فان تعطلتا معا لزم عجز الإهين 


لخدو الا من کل واحد ها 
ويلزم أيضا عليه خلو المحل عن النقيضين. وأيضًا: فلا مانع من نفوذ إرادة كل واحد 


منهما وقدرته الا نفوذ إرادة الآخر وقدرته(؟. 


فإذا لم تنفذ الإرادتان لزم وجود الفعل بهما وعدم وجوده بهما إن ثبت المانع أو حصول 
المنع من غير مانع إن لم يثبت المانع. 

فهذه ثلاثة أوجه من الاستحالات كلها تلزم على تقدير تعطل الإرادتين. 

وأما إن كانت إرادة أحدهما خاصة هي المتعلقة فمستحيل من أوجه: 

أحدها: أنه يلزم عليه عدم عموم تعلق إرادة الاله وقدرته» وقد سبق أن ذلك مستحيل 
وإذا استحال لم يكن أن يكون أحد الإهين أقدر من الآخر. 

انیها: أنه يلزم عليه عجز من لم تنفذ إرادته مع کون إِهّاء والعجز على الإله محال. لما 
سيأتي. 


(۱) اختلف التکلمون في معنی الحركة والسکون, وأين محل ذلك في الجسم هل هو في الکان الأول أو الثاني» 
فقال قائلون: معنى الحركة معنى السكونء والحركات كلها اعتمادات» ومنها انتقال ومنها ما ليس بانتقال» 
والقائل بهذا: النظام. «مقالات الاسلامیین» (۲/ 4۳). 

(۲) قال الغزالي: إنه سبحانه وتعالى لا موجود سواه الا وهو حادث بفعله وفائض من عدله على أحسن الوجوه 
واکملها وآقها واعدف وأنه حكيم في آفعاله عادل في أقضيته» فكل ما سواه من إنس وجن وملك وشیطان 
وسماء وارض وحیوان ونبات وجاد وجوهر وعرض ومدرك ومحسوس حادث اخترعه بقدرته بعد العدم 
اختراعا وانشاه إنشاءً بعد أن لم يكن شيئًا. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱/ .)٩۱‏ 


٤‏ قصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


الشها: أنه يلزم عليه عجز الاله الذي نفذت ارادته أيضًا لأنهما مثلان ۲ ۰ فیجب 
لأحدهما ما وجب للآخر. 

رابعها: الترجيح لأحد الثلین على مثله بصفة من غير مرجح» فان فرض الرجح لزم 
حدوثهماء ونقلنا الكلام إلى الثالث ولزم التسلسل. 

وأما بطلان الطرف الثاني من التالي وهو الاتفاق فمن أوجهء وذلك أن الاتفاق ما أن 
يكون واجبًا أو جائزاء فيلزم في الاتفاق الواجب أن يكون كل واحد منهما مقهورًا غير ختار. 

إن كان كل واحد منهما لا يقدر على الفة الآخرء وإن كان أحدهما يقدر عليها دون 
الآخر لزم قهر الذي لا يقدر عليهاء ونفي كونه ختارا؛ لأن الختار هو الذي يتأتى منه الفعل 
والترك فإذا كان اتفاقهما معًا أو أحدهما واجّا لم يتات من المجبور منهما ترك ما اختاره الآخر 
كيف وربك يخلق ما يشاء ويختار ۲ . 

وأيضا: يلزم من قهر أحدهما قهر الآخر لأنه مثله» ويلزم الافتقار إلى الرجح في 
تخصيص أحد المثلين بما لم پثبت 

ويلزم أيضًا في الاتفاق الواجب انقلاب الممكن مستحيلاً؛ لأن كل واحد منهما إذا 
نظرت إل منفردا آمکن آن یوجد عل من اطبركة والسکون(؟ مثلا؛ لانه له لا جزء اله» فاذا 


(۱) قال الغزالي: العلم بان الله یک واحد لا شريك له فرد لا ند له انفرد بالخلق والابداع واستند بالایجاد 
والاختراع لا مثل له یساهمه ويساويه؛ ولا ضد له فینازعه ویناویه. وبرهانه: قوله تعالی: لو کان فآ 
َه إلا ال لَفسَدّتاکه وبیانه: أنه لو کانا اثنين واراد احدهما آمرا فالثاني إن كان مضطرا إلى مساعدته كان 
هذا الثاني مقهورًا عاجرا و يكن | ما قادراء وإن كان قادرا على خالفته ومدافعته كان الثاني قويًا قاهرا 
والأول ضعيفًا قاصرًا ول يكن فا قادرا «إحياء علوم الدین» ای ۱ ۰ 

() قال تعالى: رانک ما اء وعتاژ ما کارت له لیر سْبِحَنَ آله وتغلی عا بُفرکون4 
يخبر تعالى أنه المنفرد بالخلق والاختیار» وأنه ليس له في ذلك منازع ولا معقب. قال تعالى: «وربلك لی ما 
يَشَآءُ وحار أي: ما يشاء فما يشاء كان وما لم يشا لم یکن» فالأمور كلها خيرها وشرها بيده ومرجعها إليه؛ 
«تفسير ابن كثير» (4۱۱/۳). 

(۳) اختلف الناس في الحركات والسکون والأفعال: فقال الأصم: لا أثبت إلا الجسم الطويل العريض العميق» 
وم يثبت حركة غير الجسمء ولا يثبت سکوئا غیره ولا فعلاً غيره» ولا قيامًا غيره» ولا قعودا غيره» ولا 
افتراقًا ولا اجتماعًا ولا حركة ولا سكوئاء ولا لوئا غيره ولا صوئًا ولا طعمًا غبره ولا رائحة غيره. 
فأما بعض أهل النظر ممن يزعم اذا ضوينة عل المركات والسكون والألوان ضرورة» وإن لم يعلم أنها 
غير الجسمء فإنه يحكى عنه: أنه كان لا يد ی ال ل ل د 
كان لا يغبت حركة ولا سكوئا ولا قيامًا ولا قعودًا ولا فعلا. 


فصل في وجوب وحدذ الصانع سبحانه وتعالی 


فرضنا تعلق إرادة أحدهما بخصوص الحركة مثلا صار وقوع السكون الممكن من الآخر 
مستحيلاء وذلك قلب للحقائق. 

وأيضا: کون الانع له تعلق إرادة الآخر بضده يلزم منه إيجاب المانع حكم المنع لا ۸ يقم 
به» وذلك كله مستحیل. 

ویلزم أيضًا في الاتفاق الواجب عدم وجوب الوجود لكل واحد منهما؛ لأن وجوب 
الوجود إنما یثبت للاله من حيث توقف وجود الحوادث علیه؛ لثلا يلزم التسلسل أو الدور عند 
تقدیر جواز وجوده. 

فإذا قدر أن ثم إهينء لم ينفرد آحدهما عن الآخر بشي» بل هما متفقان أبداء لزم عدم 
توقف الحوادث على خصوص كل واحد منهماء فلا يتحقق وجوب الوجود لكل واحد 
منهما”'"؛ إذ على تقدير عدمه تستغني الحوادث عنه بصاحبه» والإله متحقق وجوب وجوده. 

وهذا معنى قولي في العقيدة: «للاستغناء بكل منهما عن كل منهما»؛ أي للاستغناء بكل 
منهما على الخصوص. 

فان قلت: يكون وجوب الوجود محققًا لأحدهما لا بعینه؟ 

قلت: فیثبت جواز الوجود لأحدهما لا بعينه» وتمائلهما ينع من اختلافهما في الوجوب 
والجواز. 


= فاما من زعم أن الأصم كان لا يعلم الأعراض على وجه من الوجوه فإنه يحكى عنه أنه كان لا يثبت 
حركة ولا سكوئًا ولا قيامًا ولا قعودًا ولا اجتماعًا ولا افتراقا على وجه من الوجوه. وكذلك يقول في سائر 
الأعراض. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۳۵ ۳۱). 

(۱) قال ابن سينا: لا يجوز أن يكون واجب الوجود مكافئًا لواجب وجود آخرء حتى يكون هذا موجودًا مع ذلك 
وذلك موجودًا مع هذاء وليس أحدهما علة للآخرء بل هما متکافثان في أمر لزوم الوجود؛ لأنه لا يخلو إذا 
اعتبر ذات آحدهما پذاته دون الآخرء إما أن يكون واجبّا بذاته أو لا يكون واجبًا بذاته» فان کان واجبًا بذاته 
فلا يخلو ما أن يكون له وجوب أيضا باعتباره مع الثاني» فيكون الشيء واجب الوجوب بذاته» وواجب 
الوجود لأجل غيره» وهذا محال. 
وإما أن لا يكون له وجوب بالآخر فلا يجب أن يتبع وجوده وجود الآخرء ويلزمه أن لا يكون لوجوده علاقة 
بالآخرء حتى يكون إنما يوجد إذا وجد الآخر هذاء وأما إن لم يكن واجبًا بذاته فيجب أن يكون باعتبار ذاته 
مکن الوجود وباعتبار الآخر واجب الوجود. انظر ابن سينا في «الإلهيات من الشفاء» (۰۳۹/۱ 4۰). 


سس فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی 


فان قلت: تمنع أن الفعل يستغنى باحدهما عن الآخر ۴۳ ۰ بل لا يوجد ال بهما 
فوجودهما معا واجب؟ 

قلت: فیلزم أن يكون کل واحد منهما جزء لاله لا إِشَاء فیقوم بکل واحد منهما جزء 
العلم» وجزء القدرة وجزء الإرادة إلى غير ذلك مما لا يقول به عاقل. 

وإذا كان تركيب الإله من جزئين متصلين محالاً فما بالك بتركيبه من جزئين منفصلين. 

ويلزم أيضًا من وجوب استغناء الحوادث بكل منهما عن الآخر أن تكون الحوادث 
محتاجة لكل واحد منهما غنية عن كل واحد منهماء وهو جمع بين متنافيين. 

وهذا اللازم أقوى من الذي قبله ۳ لأن السابق قد يدعى فيه أنه من باب التمسك 
بعكس الدليل. وان كنا قررناه فيما سبق على وجه لا يرد عليه بخلاف هذا. 

وقوله: (فإن لم يجب اتفاقهما بل جاز اختلافهما لزم قبوهما العجز وعاد الأول)» هذا 
هو النوع الثاني من نوعي الاتفاق وهو الاتفاق الجائزء فذكر في وجه بطلانه: أنه يلزم فيه ما 
لزم في الاختلاف من عجزهما أو عجز أحدهماء يعني مع سائر الاستحالات التي قدمنا ذكرها 
هناك. 

ووجه ذلك ظاهر؛ لأنه كلما كان الاتفاق جائرًا كان الاختلاف جائرًا؛ لأن جواز احد 
لمتقابلين يستلزم جواز الآخرء لكن التالي باطل لا تقدم من استحالة الاختلاف من أوجه. 
فالقدم وهو کون الاتفاق جائرًا محال. 


)١(‏ قال ابن تيمية: توحيد الإلهية: هو الاعتقاد بأن الله تعالى هو الإله العبود وحده وأنه لا معبود بحق سواه 
وإفراده بالعبادة ظاهرًا وباطئاء وصرف جميع أنواع الطاعات والقربات إليه وحده بحيث لا يكون شيء منها 
لغيره سبحانه. واختصاصه وحده باحبة والخوف والرجاء والإنابة والدعاء والتوكل والتذلل والخضوع 
والإجلال والإكرام. انظر «مجموع فتاوى ابن تیمیة» (۱/ 291 ۱۵4). 

(۲) روى ابن ماجه في سننه (۱۸۲) المقدمة» ۱۳ - باب فيما أنكرت الجهمية عن أبي رزين قال: قلت: يا رسول الله 
أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ قال: «كان في عمای ما تحته هوای وما فوقه هوای وما ثم خلق عرشه على ااء». 
قال النابلسي في كتاب «الوجود» (ص۲۳۰): كل هذه النسب بحسب ما يليق بجلاله من غير تكييف ولا 
تشبيه ولا تصويرء بل كما تعطيه ذاته» وما ينبغي أن ينسب إليها من ذلك. لا إله الا هو العزيز الحكيم» ففتح 
الله ذلك العماء صورة كل ما سواه من العام فالآن ذلك العماء هو الخيال احقق ألا تراه يقبل صورة 
الکائنات كلها ويصور ما ليس بکائن» هذا لاتساعه فهو عين العماء لا غيره» وفيه ظهرت جميع الموجودات. 
النابلسي نقلا عن ابن عربي في كتابه «الوجود» (ص١17)‏ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی تسم Ya‏ 


ویلزم أيضًا في الاتفاق مطلقا العجز؛ لأن الفعل الواحد یستحیل عليه الانقسام 
فیتمانعان فیه» فیلزم عجزهما أو عجز آحدهما كما في الاختلاف والعجز على الإله 
عال؛ لأنه یضاد القدرة» فان كان قديًا لزم استحالة عدمه. فیجب أن لا يقدر هذا الإله 
على شيء دائمًا. وان كان حادئا أو ضده. وهو القدرة القديمة» فیستحیل عدمها. فلا 
يلزم العجز» وأيضًا فيستحيل اتصاف الإله بصفة حادثة""". 


وبعبارة أخرى أن تقول: كل ما جاز اتفاقهما جاز اختلافهماء وكل ما جاز اختلافهما 
لزم قبوههما العجز؛ لأن الاختلاف ملزوم للعجزء فالقابل للاختلاف قابل للعجز ضرورة. 

إن القابل لملزوم الشيء قابل للازمه؛ فينتج دا كل ما جاز اتفاقهما لزم قبوهما العجز. 
وهذا التقریر آنسب للفظ العقيدة ". ۱ 

9 ص/ ویلزم أيضًا في الاتفاق مطلقا العجز؛ لأن الفعل الواحد یستحیل عليه 
الانقسام فیتمانعان فيه فیلزم عجزها أو عجز آحدها كما في الاختلاف. والعجز على الاله 
محال؛ لأنه یضاد القدرق, فان كان قدعًا لزم استحالة عدمه, فیجب أن لا يقدر هذا الاله 
على شيء دائمًا. وان كان حادثا أو ضده. وهو القدرة القديمة» فیستحیل عدمهاء فلا يلزم 
العجز, وأيضًا يستحيل اتصاف الإله بصفة حادثة ". 


(۱) قال الغزالي: العلم بانه تعالى ليس بعرض قائم بجسم أو حال في حل؛ لأن العرض ما يحل في الجسم» فكل 
جسم فهو حادث لا محالة؛ ويكون حدثه موجودًا قبله» فكيف يكون حالاً في الجسم وقد كان موجودًا في 
الأزل وحده وما معه غيره ثم أحدث الأجسام والأعراض بعده؟ ولأنه عالم قادر مريد خالق» وهذه 
الأوصاف تستحيل على الأعراض بل لا تعقل إلا لموجود قائم بنفسه مستقل بذاته. وقد تحصل من هذه 
الأصول أنه موجود قائم بنفسه لیس بجوهر ولا جسم ولا عرض. «إحياء علوم الدین» (۷/۱ ۰ 

(۲) قال أبو الحسين الخياط العتزلي: إن الله تعالی لو كان عالما بعلم فإما أن یکون ذلك العلم قدیّا أو یکون 
محدئاء ولا يمكن أن يكون قديا؛ لأن هذا يوجب وجود اثنين قديمين وهو تعدد. وهو قول فاسد. ولا يمكن 
أن يكون علمًا محدئا؛ لأنه لو كان كذلك يكون قد أحدثه الله ما في نفسه أو في غيره؛ أو لا في محل. فإن كان 
أحدثه في نفسه أصبح محلاً للحوادث؛ وما كان حلا للحوادث فهو حادث؛ وهذا محال؛ وإذا احدثه في غيره» 
كان ذلك الغير عالما ما يجعل منه دونه» ولا يعقل أن يكون احدثه لا في محل؛ لان العلم عرض لا يقوم إلا في 
جسم فلا يبقى الا حال واحد» وهو أن الله عالم بذاته. «موسوعة الفرق والجماعات» (صاه”7 ۳۵۹۹). 

(۳) قال هشام بن الحكم: إن العلم صفة لله ولیس هي هو ولا غيره ولا بعضه وإنه لا يجوز أن يقال له : حدث» 
ولا يقال له: قديم؛ لأن الصفة لا توصف عنده. وكذلك قوله في سائر صفاته من القدرة والإرادة والحياة 
وسائر ذلك: إنها لا هي الله ولا هي غيره ولا هي قديمة ولا محدثة. وقال الجهم: إن علم الله محدث. هو 
اش تلم وإ کی لله وقد رز ده ن يكن الك اپ كلا قبل وجوده بعلم عدت 
بها. 


فصل في وجوب وحدة الصانع سبحانه وتعالی 


9 ش / يعني أنه يلزم في الاتفاق مطلقا أي سواء قدر واجبًا أو جائرًا من التمانع 
الوجب للعجز ما لزم في الاختلاف» وذلك لأنهما قد يتوجه إرادتهما لما لا يقبل الانقسام من 
عرض أو جوهر فردء فلا يمكن أن تنفذ فيه إلا إرادة واحدة» وقدرة واحدة» ويجب عدم النفوذ 
لللإرادة الأخرى, والقدرة الأخرى. 

وإذا كان كذلك فمن ۸ تنفذ فيه إرادته ولا قدرته لزم عجزه فان فرض أنه لم تنفذ فيه 
الإراداتان لزم عجز الا مین د ثم ذكر في العقيدة برهان استحالة العجز على الإله. 

وحاصله: أن الإله لو اتصف بالعجز لكان ذلك العجز إما قديًا أو حادثا ضرورة؛ إن 
كل موجود منحصر في القسمين» لكن كونه قديًا محال؛ لأنه يؤدي إلى استحالة اتصاف الإله 
بالقدرة» وقد عرفت وجوب كونه قادرا" وذلك لأنه إن اتصف بها مع العجز لزم اجتماع 
الضدين» وان اتصف بها بعد عدم العجز لزم انعدام ما ثبت قدمه. 

وكذا أيضًا کون العجز حادئا محال؛ لأنه إن كان حادئا فضده. وهو القدرة القديمة. فان 
اتصف بالعجز مع وجود القدرة لزم اجتماع الضدین. وإِلّا لزم عدم القدیم» كما سبق وايضا 
فاتصاف الإله بالعجز الحادث محال كما سبق من وجوب القدم لجميع صفات ذاته واستحالة أن 


یتصف بصفة او ٩‏ . 


-وحكي عن الجهم خلاف ذلك. وأنه كان لا یقول: إن الله یعلم الأشياء قبل أن تکون انها قبل أن تکون 
ليست بأشياء فتعلم أو تجهل؛ والزمه خالفوه أن لله سبحانه علمًا محدئا. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۲۹۳). 

(۱) كان أبو الهذيل العلاف يزعم أنه إذا زعم أن الباري عام فقد ثبت علمًا هو الله ونفى عن الله جهلأء ودل 
عل معلوم كان أو يكون. وإذا قال: إن الباري قادر فقد ثبت قدرة هي الله ونفى عن الله عجزا ودل على 
مقدور يكون أو لا يكون. وكذلك كان قوله في سائر صفات الذات على هذا الترتيب. وكان إذا قيل له: 
حدثنا عن علم الله سبحاه الذي هو الم أتزعم أنه قدرته؟ أبى ذلك فإذا قيل له: فهو غير قدرته؟ أنكر 
ذلك» وهذا نظير ما أنكره من قول خالفیه: إن علم الله لا يقال: هو الله ولا يقال غیره» وكان إذا قيل له: إذا 
a TT‏ 
«مقالات الإسلاميين (۱۷۸/۲). 

(۲) كان النظام ينفي العلم والقدرة والحياة والسمع والبصر وصفات الذات ويقول: إن الله لم يزل عالما حا 
قادرا سمیعا بصيرًا قديما بنفسه. لا بعلم وقدرة وحياة وسمع وبصر وقدم؛ وكذلك قوله في سائر مشا 
الذات. وكان يقول: إذا ثبت الباري عانًا قادرا حيّا سميعًا بصيرًا قديًا أثبت ذاته. وأنفي عنه الجهل والعجز 
والوت والصمم والعمى؛ وكذلك قوله في سائر صفات الذات على هذا الترتيب. «مقالات الإسلاميين» 
۱۷۳۹/۲ 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی ۳۹۹ 


فان قلت: فلم لا يجوز أن ینقسم العالم بینهما قسمين» فیکون آحدهما قادرا على 
أحد القسمین والاخر على الآخرء فلا یلزم التمانع؟ 

فالجواب: أنه قد تقرر قبل استحالة التناهي في مقدورات الإله ومراداته» فیستحیل 
هذا الفرض الذي ذکر في السوال. 


وایضنا یستحیل أن يتصف الاله بالعجز مطلقا+ لأنه في حق کل حي نقص, واتصاف 
الاله بالتقاتص محال عقلاً ونقلأ. واستدل [مام الحرمين وغيره على استحالة اتصاف الاله 
بالعجز بانه لو كان عاجرًا لكان عاجزّا بعجز قديم» يعني لاستحالة اتصافه باحوادث والعجز 
القدیم محال؛ لأنه يستدعي معجوژا عنه» والعجوز عنه لا یکون إلا مکنا. 

ولا مکن في الأزل» فلا عجز في الأزل؛ لا يقال ما ذكرتموه لازم علیکم في إثبات قدرة 
أو قادرية أزلاً» فان إثبات القدرة يستدعي مقدوراء والمقدور لا يكون الا مكئاء ولا ممكن في 
الأزلء فيلزم أن لا قدرة ولا قادرية في الأزل؛ لأنا نقول: معنى القدرة: صفة يتأئى بها إيقاع 
الفعل» ولا يلزم من الوصف بالقدرة ۳" وجود القدور بهاء بل یتأثی أن يفعل بها حيث يمكن 
الفعل» والفعل أزلاً حال. 

فثبتت القدرة الأزلية متعلقة بصحة الفعل فيما لا يزال. 

فأما العجز فمعناه: تعذر ما يحاول إيجاده» فلا پثبت بمعنى الصلاحية؛ لأن الصالح لئن 
يعجز لا يكون عاجرًا في الحال بل قادرا. 

فالعجز إذن لا يكون ال بالفعل لا بالصلاحية. 

© ص / فان قلت: فلع لا يجوز أن ينقسم العام بينهما قسمین, فيكون أحدهما قادرا 
على أحد القسمين والآخر على الآخر ‏ فلا يلزم التمانع؟ 


(۱) قال نعيم بن ماد الخزاعي شيخ البخاري: : من شبه الله بخلقه کفر» ومن جحد ما وصف الله به نفسه فقد 
کف ولیس فيما وصف الله به نفسه ولا رسوله تشبيه» فمن أثبت لله تعالى ما وردت به الآيات الصريحة 
والأخبار الصحيحة على الوجه الذي يليق بجلال الله ونفى عن الله تعالى النقائص فقد سلك سبيل الهدى. 
«تفسير ابن کثیر» (۲۲۱/۲). 

(۲) لم يتعرض السلف لاتاویل ولا تهدفوا التشبيه؛ ومنهم مالك بن انس إمام دار المجرة رحمه الله تعالى» إذ قال 
ف معنی هذه الایة: ان على عرش سَتَوَئ *: الاستواء معلوم» والكيفية مجهولة» والإيمان به- 


س قصل في وجوب وحدد؛الصانع سبحانه وتعالی 


وأيضا فالقسمان إن كان معا في الجوهر لزم تعلق القدرة ببعضها تعلقها باحمیع 
للتمائل فيلزم التمانع. 

وان كان أحد القسمين الجواهر. والآخر الأعراض فذلك لا يعقل؛ إذ القدرة على 
إيجاد الجواهر لا تعقل بدون القدرة على أعراضهاء وكذا العكس للتلازم الذي بينهما. 

ثم ذلك لا يدفع التمانع عندما يريد أحدهما أن يوجد الجوهر والآخر لا يريد أن 


پوجد عرضه. 


فالجواب: أنه قد تقرر قبل استحالة التناهي في مقدورات الاله ومراداته, فيستحيل 
هذا الفرض الذي ذكر في السؤال. 

وأيضًا فالقسمان إن كان معا في الجوهر لزم تعلق القدرة ببعضها تعلقها بالجميع 
للتمائل فيلزم التمانع. وإن كان أحد القسمين الجواهر, والآخر الأعراض" فذلك لا يعقل؛ 
إذ القدرة على إيجاد الجواهر لا تعقل بدون القدرة على أعراضها. وكذا العكس للتلازم 
الذي بينهما. 

ثم ذلك لا يدفع التمانع عندما يريد أحدهما أن يوجد الجوهر والآخر لا يريد أن 
يوجد عرضه. 

9 ش / هذا السؤال إيراد على الملازمة التي ذكرنا أولأء وهي قولنا في العقيدة: «إذ لو 
كان معه ثان للزم عجزهما ...» إلى آخره. 


-واجب. والسؤال عنه بدعة» ومنهم الإمام أحمد بن حنبل وسفيان الثوري وداود بن علي الأصفهاني ومن 
تابعهم. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص؟ ۲۷). 

(۱) قال ابن سينا: الكيفيات المحسوسة والجسمانية لا يقع الشك في وجودهاء ولكن يقع الشك في أمرهاء هل هي 
أعراض أو ليست بأعراض؟ فإن من الناس من يرى أن تلك جواهر تخالط الأجسام وتسري فيهاء فاللون 
بذاته جوهرء والحرارة کذلك وكل واحد من هذه الأخرء فهي عنده بهذه المنزلة» وليس يقنعه أن هذه 
الأشياء توجد تارة وتعدم تارة» والشيء الشار إليه قائم موجود فإنهم يقولون: إنه ليس يعدم ذلك» بل 
يأخذ يفارق قليلاً قليلاً مثل الماء الذي يبتل به ثوب. فإنه بعد ساعة لا يوجد هناك ماء» ويكون الثوب 
موجودًا بحاله» ولا يصير الماء بذلك عرض بل الماء جوهر له أن يفارق جوهرًا آخر لاقاه فربما فارق مفارقة لا 
بحس فيها بالأجزاء المفارقة منه؛ لأنها فارقت وهي أصغر مما يدركه الحس مفارقة مفترقة. «الإلهيات من 
الشفاء» لابن سينا (۱/ .)١75‏ 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه ونعالی 


ووجه الایراد: أن یقال: لا نسلم أنه يلزم وجود اله ان عجزهما أو عجز آحدهما؛ لأن 
ذلك ما يلزم لو كان يجب أن تتعلق إرادة كل واحد منهما وقدرته بمراد الاخر ومقدوره. 

ولم لا يجوز أن یکون آحدهما قسيمًا للاخر بحيث ینقسم العام بینهما قسمین كل واحد 
ینفرد بقسم فلا تزاحم بعينهما ولا تمانع حتی یلزم عجزهما أو عجز آحدهما؟ 

أجاب في العقيدة بوجهین: 

الأول: أن القسم محال لما عرفت من وجوب عموم تعلق إرادة الاله وقدرته ۴۳ ۰ فإذا 
يجب تعلق إرادة كل منهما وقدرته بکل مکن. فیلزم التمانع كما سبق. 

الثابي: أن أحد النوعین الذي تعلقت به رادة أحدهما وقدرته إن كان ماثلا للنوع الاخر 
الذي هو مقدور الاله الثاني ومراده. كأن يكون النوعان معا من الجواهر لزم عموم قدرة كل 
واحد منهما وإرادته للنوعين ضرورة أن القادر على أحد المثلين قادر على مثله ۳ . 

وان كان الما له» کأن يكون آحدهما جواهر والآخر أعراضاء فهو محال من وجهين: 

أحدهما: أن الجوهر والعرض لا لم يمكن انفكاك أحدهما عن الآخر استحال تصور 
القدرة على أحدهما بدون الآخر. 

انیهما: أن التمانع لا ينتفي بذلك على تقدير تسليمه؛ لأنه من الجائز أن يريد أحدهما 
وجود الجوهر والآخر يريد عدم العرض» وبالعكس. 


(۱) اعتقدت بعض المذاهب مثل الشيعة من طائفة الاثنا عشرية: أن الصفات هي عين الذات؛ وقالوا: إن الله 
تعالى حي عالم قادر لنفسه لا لعان زائدة عن ذاته» إذ يستحيل عليه أن يفتقر في كونه حيا لا قادرا إلى صفة 
الحياة وصفة العلم وصفة القدرة» بل إن وجوده الذي هو ذاته هو بعينه مظهر جميع صفاته الكمالية من غير 
كثرة وانفعال أو قبول فعل» ولیس وجود الصفات لا وجود الذات. انظر «کشف الراد» للحلي (ص ١‏ ۳۰ 

(۲) قال النابلسي: إن الله تعالى الذي هو الوجود القديم الواجد الذي لا وجود سواه سبحانه يستحيل عليه تعال 
أن يكون معه وجود آخر غيره؛ لأنه يستحيل عليه تعالى الشريك والشبيه والمثيل» خصوصا على زعم من 
يقول: إن الحوادث فا وجود آخر غير وجود الله تعالى» مقوم لها وهي قائمة به» ثم يدعي أنه موجد للوجود 
الحق القديم» سبحانه» سواء قال: إن ذلك الوجود الذي مع الوجود الحق سبحانه وجود قديم أو وجود 
حادث» فإن الحوادث لو كان لا وجود غير وجود الله تعالى وقامت بوجودها ذلك والله تعالى هو المنفرد 
بالغنی عن كل ما سواه وافتقار کل ما عداه إليه سبحانه. النابلسي في کتاب «الوجود» (ص۹۲٩۰۱‏ ۱۹۳ من 
تحقیقنا: ط. دار الکتب العلمية. 


۳ قصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


وتعود الارادتین مستحيلة فیلزم عجزهما أو عجز آحدهما. 

قلت: ویصح أن يجاب أيضا عن هذا الایراد بان اختصاص أحد الإلهين بنوع دون نظيره 
يلزم فيه التخصيص من غير خصص؛ إذ ليس اختصاص أحدهما بنوع بأولى من اختصاص 
الآخر به» فان فرض ئم خصص لما با اختصا به لزم حدوثهما. 

فإن قلت: لعل ذلك التخصيص باختيارهما. 

قلت: لو كان باختبارهما لتأئى منهما تركه بان ر كل واحد منهما في مقدور 
الآخر ومراده. يكن التالي باطلا لا يلزم عليه من التمانع ۳ فالقدم وهو کون التخصيص 
باختیارهما باطل. فتعین أن یکون التخصیص اما من الغیر. فیلزم حدوثهاء أو لا فیلزم 
التخصیص بغیر خصص,. وکلا الأمرين محال. 

وإذا عرفت بطلان أن يكون معه تعالی قسیم عرفت بطلان ما ذهبت إليه الثنوية القائلون 
بإلهين ائنین "۳ تعالی الله عما یقول الظالون علوا كبيرًاء وشبهتهم في ذلك آنهم قالوا: إنا وجدنا 
في الوجودات المکنات خيرًا ونظامًا وفسادًا واختلافا؛ ووجه دلالة الفعل بالتضاد يدل على 
اختلاف الفاعل بالتضاد. فدل على أن فاعل الخير غير فاعل الشر. 

وقد سلكت العتزلة هذا السلك حیث فالوا: فاعل ابر يقال له خيّرء وفاعل الشرٌ يقال 
له: شویر. قالوا: فالشر لیس من فعل الل" . ' 


() دلیل التمانع وهو أنه لو فرض صانعان فصاعذا فاراد واحد تحريك جسم والاخر آراد سكونه» فان لم يحصل 
مراد كل واحد منهما کانا عاجزین والواجب لا یکون عاجزاء ويمتنع اجتماع مرادیهما للتضاد؛ وما جاء هذا 
محال الا من فرض التعدد فیکون محالا؛ فاما إن حصل مراد آحدهما دون الآخر كان الغالب هو الواجب 
والآخر الغلوب مکنا؛ لانه لا یلیق بصفة الواجب أن یکون مقهورا . انظر «تفسير ابن کثیر» (۲۱۲/۳). 

لد :لاما اد آله من ور وَمَا کارت مه ین اه ا مب کل میم لق وغل بَْضهُم 
عل تقض سجن آله ما تفر [الومنون: ۰۲٩۱‏ وقال تعالی: «لز كان فِيِمَآ ءاه إلا الله 
لي فَسْبَحَنَ ألَهِ رب اعرش عَمَا يَصِفُونَ4 [الأنبياء: ۲۲]. 

(۳) اختلفت المعتزلة: هل يقال: إن الله خلق الشر والسيئات آم لا؟ على مقالتين: 
-١‏ فقالت المعتزلة كلها إلا عبّادًا: إن الله يخلق الشر الذي هو مرض» والسيئات التي هي عقوبات» وهو 

شر في المجازء وسيئات في المجاز. 

۲- وأنكر عبّاد أن يخلق الله شيئًا نسميه شرا أو سيئة في الحقيقة. «مقالات الإسلاميين» (۱/ ۳۱۲). 


فصل في وجوب وحدذ الصانع سبحانه وتعالی نیح یتح عبت ۲۱۱۱ 


ویصح إثبات هذا العقد وهو الوحدانية بالدلیل السمعي» ومنعه بعض الحققين» 
وهو رأي؛ لأن ثبوت الصانع لا ید يتحقق بدونهاء ولا أثر للدلیل السمعي في بوت 
الصانع» فكذا ما يتوقف علیه. واللّه أعلم. 


قال ابن التلمساني: أجاب المتكلمون بان الأفعال تنسب إلى الله تعالى من حيث تجددها 
وافتقارها إلى الخصص. وذلك لا يختلف بكونها خيرًا أو شرًاء فإنهما أمران إضافيان ليسا من 


صفات نفس الأفعال. 
فان قتل الشخص المعين شيء واحد قد يكون شرا بالنسبة إلى آولبائه. وخيرًا بالنسبة إلى 
أعدائه. 


وإذا حقق أن الحسن والقبيح يرجعان إلى الشرع؛ فمعنى :. الحسن : هو المقول فيه: افعلوه. 
ومعنى القيح : هو المقول فيه: لا تفعلوه. وذلك لا یتحقق ال بالنسبة إلى العباد. 

فالأفعال كلها بالنسبة إلى الله تعالى حسنة إذ معنى الحسن ما لفاعله أن يفعله وما ورد 
الثناء على فاعله. والأفعال كلها بالنسبة إلى الله تعالى كذلك ۳ ؛ لأن له تعالى أن يفعل كل 
مکن وهو المي عليه بكل كمال. 

وأما قول المعتزلة: «فاعل الشرٌ شریر» فليس بلازم. فان أسماء الله تعالى توقيفية» وله 
الأسماء الحسنى والصفات العلاا"؟. فیقال: يا خالق كل شي» ولا يقال: با خالق القردة 
والخنازير. 


9 ص / ويصح إثبات هذا العقد وهو الوحدانية بالدليل السمعي"» ومنعه بعض 


(۱) قالت العتزلة في أصل العدل عندهم: إن الباري تعالى حكيم عادل لا يجوز أن يريد من العباد خلاف ما يريد 
ويحكم عليهم شيئًا ثم يجازيهم علیه. فالعبد هو الفاعل للخير والشر؛ والإيمان والكفرء والطاعة والعصية 
وهو المجازى على فعله» والرب تعالى أقدره على ذلك کله فهم لذلك القدرية. «موسوعة الفرق 
والجماعات» (ص۳۵۹). 

(؟) قال في «الفلسفة العربية»: لقد كان متوقعًا من العتزلة كفرقة من الفرق الإسلامية التي اعتزت بالعقل اعتزازا 
كيرا أن ترجع معيار التمييز بين خر والشر - أي بين الحسن والقبح- إلى العقل آساسنا؛ ذلك أنهم ذهبوا 
إلى أن الله تعالى قد خلق لنا عقولاً نستطيع بمقتضاها وعلى أساسها التمييز بين شيء يعد خيرًا وشيء يعد 
شرا شيء يعد حسًا وشيء آخر يعد قبيحًا. وهذا يدلنا على الحكمة الإهية البالغة وعناية الله تعالى 
بموجوداته أو مخلوقاته ومن بينها الإنسان. «الفلسفة العربیة» (ص۳۱۹). 

(۳) قال الغزالي في «قواعد العقائد في لوامع الأدلة للعقيدة»: الركن الرابع: في السمعیات ومداره على عشرة 
أصول وهي: إثبات الحشر والنشرء وسؤال منكر ونكير» وعذاب القبر» والميزان» والصراط وخلق الجنة = 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی 


احققین. وهو رأي؛ لأن ثبوت الصانع لا یتحقق بدوفاء ولا آثر للدلیل السمعي في ثبوت 
الصانع, فکذا ما یتوقف علیه, والله أعلم. 


© ش / اعلم أن عقود التوحید على ثلاثة آقسام: 


الأول: ما لا يصح الاستدلال عليه ال بالدلیل العقلي القطعي؛ وهو كل ما بتوقف 
ثبوت العجزة علیه وذلك کوجوده تعالى وقدمه وبقائه وعلمه وقدرته وحیاته وارادته إذ لو 
استدل بالسمع على هذه الأمور للزم الدور. 

الثاني: ما لا يصح الاستدلال عليه إلا بالسمع» وهو كل ما يرجع إلى وقوع جائز 
كالبعث”" وسؤال الملكين في القبر""» والصراطء والميزان» والثواب والعقاب وابنة والنارء 
ورؤيته تعای ۳ وغير ذلك ما لا يحصى كثرة؛ لأن غاية ما يدرك العقل وحده من هذه الأمور 


=والنار» وأحكام الإمامة؛ وأن فضل الصحابة على حسب ترتیبهم» وشروط الإمامة. «إحياء علوم الدين» 
للاي 0 

(۱) قال تعالى: «رعم ین گفرواآن لن يعوا فل بی وی تک تبون ما > [التغابن: ۷ وقال 
تعالى: ما حلفم وَل بتکم 1 كنف وحِدَةِ4 [لقمان:۰]۲۸ وقال تعالى: إن کش فى تس ین 
آلْبَعْثِ فان حلفتکر ن تزاب» [الحج: ۵ وقال تعالى: لالقد بثثم فى کب آله رل يوم لْبَعْثِ فَهَندًا 
يوم ابع ولکنکم کنشم لا تَعْلَمُونَ4 [الروم:01]. 

() حدیث سوال الق آخرجه: البخاري في صحیحه (۲/ ۰)۱۲۳ ومسلم في صحیحه [۷۰-(۲۸۷۰)]» کتاب 
الجنة وصفة نعیمها وأهلهاء ۱۷ - باب عرض مقعد الميت من الجنة أو النار عليه وإثبات عذاب القبر 
والتعوذ منه» عن أنس بن مالك قال: قال ني الله يَكِِ: «إن العبد إذا وضع في قبره وتولى عنه أصحابه؛ إنه 
ليسمع قرع نعاهم»» قال: «يأتيه ملكان فيقعدانه فيقولان له: ما كنت تقول في هذا الرجل؟» قال: «فأما 
المؤمن فيقول: آشهد أنه عبدالله ورسوله». قال: «فيقال له: انظر إلى مقعدك من النار» قد أبدلك الله به 
مقعدًا من الجنة»» قال ني الله يَكِ: «فيراهما جميعًا'. 
وقال النووي: مذهب أهل السنة: إثبات عذاب القبر. خلافا للخوارج ومعظم المعتزلة» وبعض المرجئة نفوا 
ذلك. ثم العذب عند أهل السنة الجسد بعينه أو بعضه بعد إعادة الروح إليه أو إلى جزء منه» وخالف فيه 
محمد بن جرير وعبدالله بن كرام وطائفة فقالوا: لا يشترط إعادة الروح؛ قال أصحابنا: هذا فاسد؛ لأن الأ 
والإحساس إنما يكون ني الحي. النووي في «شرح مسلم» »)١177/117(‏ ط.دار الکتب العلمية 

(۳) اعلم أن مذهب أهل السنة بأجمعهم: آن رؤية الله تعالى ممكنة غير مستحيلة عقلاًء وأجمعوا أيضًا على وقوعها 
في الآخرة وأن المؤمنين يرون الله تعالى دون الكافرين. 


فصل في وجوب وحدة الصانع سبحانه وتعالی 


جوازها. آما وقوعها فلا طريق له لا السمع 9" . 

الثالث: ما يصح الاستدلال عليه بالأمرين» آعني السمع والعقل» بحيث يستقل كل واحد 
منهما بالدلالة عليه» وهو ما ليس بوقوع جائز» ولا يتوقف ثبوت المعجزة عليه» وذلك كإثبات 
سمعه تعالى وبصره وكلامه» وكجواز تلك الأمور التي آخبر الشرع بوقوعها. 

وقد اختلف في معرفة الوحدانية» فقيل: هي من هذا القسم الثالث» فيصح الاستناد فيها 
إلى كل واحد من العقل”" والسمع؛ بمعنى أن كل واحد منهما على الانفراد يخرج من وصف 
التعليل. 

وقيل: بل هي من القسم الأول الذي لا يصح الاستدلال عليه إلا بالعقل. 

والحاصل: أنه لا خلاف في صحة الاستناد إلى العقل وحده في عقد الوحدانية. 


= وزعمت طائفة من آهل البدع -العتزلة والخوارج وبعض المرجئة-: أن الله تعالى لا يراه أحد من خلقه» 
وان رؤيته مستحيلة عقلء وهذا الذي قالوه خطا صريح وجهل قبيح» وقد تظاهرت ادلة الكتاب والسنة 
وإجماع الصحابة فمن بعدهم من سلف الأمة على إثبات رؤية الله تعالی في الآخرة للمزمنین؛ ورواها نحو من 
عشرين صحابيًا عن رسول الله ية وآيات القرآن فيها مشهورة واعتراضات البتدعة عليها لها أجوبة مشهورة 
في كتب المتكلمين من أهل السنة وكذلك باقي شبههم وهي مستقصاة في كتب الكلام. النووي في «شرح 
مسلم» (۳/ ۱۵) ط. دار الكتب العلمية. .ا 

(۱ في وله تعال: ار 9 ذلك لب لا زنب فيو هذى لَلمُكقينَ © این يُؤينُونَ بالقيب» 
[البقرة: ۲ ۳ قال ابن كثير: أما الغيب المراد ههنا: فقد اختلفت عبارات السلف فيه وكلها صحيحة ترجع 
إلى أن الجميع مراد وقال الرازي عن الربيع بن انس عن أبي العالية في قوله تعالی: #يُؤْمِئونَ بالقسب» قال: 
يؤمنون بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وجنته وناره ولقائه ويؤمنون بالحياة بعد الموت وبالبعث» 
فهذا غيب كله. «تفسير ابن كثير» (4۱/۱). 

(۲) اعلم أن الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته» وذهل الأكثرون عن کون هذا الاسم مطلقًا على معان 
مختلفة» فصار ذلك سبب اختلافهم» والحق الكاشف للغطاء فيه أن العقل اسم يطلق بالاشتراك على أربعة 
معان: 
الأول: الوصف الذي یفارق الانسان به سائر البهائم. 
والثاني: هي العلوم التي تخرج إلى الوجود من ذات الطفل المیز باستحالة الستحیلات وجواز الجائزات. 
الثالث: علوم تستفاد من التجارب بمجاري الأحوال. 
الرابع: أن تنتهي قوة تلك الغريزة إلى أن یعرف عواقب الأمور ویقمع الشهوة الداعية إلى اللذة العاجلة 
ویقهرها. ختصرا عن الغزالي في «الاحیاء» (۱/ ۰۸۵ ۸۱). 


۷ ست قصل في وجوب وحدد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


واختلف في صحة الاستناد فیها إلى السمع وحده. 

فقیل: نعم وقیل: لا. 

والأول رأي الامامین: إمام الحرمين والامام الفخرء والثاني رأي بعض المحققين» والیه 
ميل شرف الدین بن التلمساني وهو الذي اخترته في هذه العقيدة, لما سنذکر. 

قال في «المعالم»: اعلم أن العلم بصحة النبوة لا يتوقف على العلم بكون الاله واحدًا ۳ 
فلا جرم أمكن إثبات الوحدانية بالدلائل السمعية. وإذا ثبت هذا فنقول: إن الكتب الإهية 
اطبقت على التوحيد» (فوجب أن يكون التوحيد) ”" حقا 

قال ابن التلمساني: يعني بالتوحيد: اعتقاد الوحدة لله تعالى والإقرار بها. 

وقوله: (الكتب الإهية)» يعني الكتب المنزلة التي E‏ اا 

ولا شك في اشتماا على ذلك؛ قال الله تال #وَسْكَلٌُ ا من قَبَللكَ يِن 
رسلا احلا ين ڏون لرن اله يعْبَدُونَ* [الزخرف: ۲40 والراد بسؤال 
الرسل: سوال آتباعهم العالین بذلك الموثوق بنقلهم. 


(۱) قال النووي: إذا اقتصر على قوله: «لا إله الا الله»» ولم یقل: «محمد رسول الله يله فالشهور من مذهبنا 
ومذاهب العلماء: أنه لا یکون مسلماء ومن أصحابنا من قال: یکون مسلمًا ویطالب بالشهادة الأخرى؛ فان 
أبى جعل مرتداء ويحنج لهذا القول بقول بلا : «آمرت أن آقاتل الناس حتی یقولوا: لا إله الا الل فإذا قالوا 
ذلك عصموا مني دماء‌هم وأمواشم» وهذا محمول عند الجماهير على قول الشهادتين» واستغني بذكر 
[حداهما عن الأخرى لارتباطهما وشهرتهما؛ والله اعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱/ ۰۱۳۶ ط. دار 
الكتب العلمية. 

(۲) وجدناها با هامش. 

(۳) قال الله تعالى: امن سول يمآ أنزل یه من ريه وَالمُیون کل ءامَن باه تیک وتيف وس 
3 فق بت آغدر ین شلک البقرة: 1۲۸6 فالومنون یزمنون بان اه واحد احد» فرد صمد لا اله 
غيره ولا رب سواه» ویصدقون بجميع الأنبياء والرسل والکتب النزلة من السماء على عباد الله الرسلین 
والأنبياء» لا يفرقون بين أحد منهم. فيؤمنون ببعض ويكفرون ببعض» بل الجميع عندهم صادقون بارون 
راشدون مهديون هادون إلى سبيل الخيرء ون كان بعضهم ينسخ شريعة بعض بإذن الله حتى نسخ الجميع 
بشرع محمد ی خاتم الأنبياء والمرسلين الذي تقوم الساعة على شريعته ولا تزال طائفة من أمته على الحق 
ظاهرين. «تفسير ابن کثبر» (۱/ .)۳٤۲‏ 
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o 


وقال: «وما أَرْسَلئَا ين بلك مِن رَسول إلا و إِلَيّْهِ ان لآ اه إل أا 
فاعبُدُون» [الأنبياء: ۲۵]. 00 بإثبات الوحدانية لله تعالى ثابت جزمًاء 
والبحث في إمكان الاستدلال به على مُنكر الوحدانية. 

وقد احتج على ذلك يعني الفخر بأن العلم بصحة النبوة لا يتوقف على العلم بذلك. 

وتقريره: أن يقال: إذا حدث حادث ما واستحال وجوده بدون استناده إلى واجب بذاته 
حي خن عالم قادر مريد فقد أثبت وجوده؛ فإذا أظهر الرسول معجزة على أنه رسوله وأثبت 
صدقه بتصديقه له» فقد ثبت صدقه”". فإذا أخبرنا بان لا إله غيره ولا خالق سواه فقد ثبتت 
الوحدانية» وهذه المقالة ثنقل عن أبي هاشم 0 

ويُرّد عليها: أنا لا نسلم أن العلم بصحة النبوة لا يتوقف على ذلك. 

وبيانه: أن القائل أنه رسول. إذا ادعى الرسالة وأقام الخارق على صدقه فلا يدل وجود 
الخارق على صدقه ما لم يت يتحقق أن هذا الفعل الذي جاء به لا يقدر عليه غير مُرِسِلّه ليكون فعله 
مطابقًا لتحديه وسؤاله نازلاً منزلة قوله: صدفت. فإذا لم يكن لنا علم بنفي فاعلية غيره فلا يعلم 
أنه فعله» ولا يتم ذلك الا بعد إثبات أن هذا الخارق كإحياء الموتى لا يفعله غير الله 3 . 


و 8# موم تم 


(۱) قال تعالى: سل يثرن وَمُذِرِينَ لغلا يَكُونَ لتاس على آله حُجة بَعْدَ سل [النساء: ١٠٠]ء‏ وقال 
تعالی: وما زيل لْمْرْسَلِينَ 1 مُبَشْرِينَ وَمُمِذِرِينَ» [الأنعام: 1۸] [الکهف: 07] وقوله تعالى: وم 
لت إلا مُبَشْرا وتذیر> [الاسراء:۱۰۵ ]۰ [الفرقان: 61] وقال تعالی: يتا ال ان أَرْسَلتَكَ شهد! 
ومبشرا برا وذ [الأحزاب: 40]. 

(۲) آهعت العتزلة بأجمعها أنه لا يجوز قول الني لا بججة وبرهان وانه لا تلزم شرائعه إلا من شاهد أعلامه» 
وانقطع عذره من بلغه شرائع الرسول ب وأجمعوا جميعًا أن الناس محجوجون بعقوهم: من بلفه خر 
الرسول ومن ۸ يبلغه. «مقالات الاسلامیین» (۲۹۲/۱). 

(۳) ابو هاشم: هو عبدالسلام بن محمد بن عبدالوهاب بن سلام الجبائي العتزلي» من کبار الأذكياء له کتاب 
«الجامع الكبير»» وکتاب «العرض»» وکتاب «السائل العسکریة» وأشياء» وله عدة تلامیذ. وتوفي سنة 
(۰)۳۲۱ انظر ترجمته في: سير الأعلام /٠٠(‏ ۱۳ الملل والنحل (۷۸/۱ - ۰۸6 المنتظم (7/ ۲۱۱ وفيات 
الأعيان (*/ ١87‏ - 184). العبر (۲/ ۱۸۷ مرآة الجنان (1/ ۲۸١‏ - ۲۸۲ البداية والنهاية (١11/5/11)؛‏ 
شذرات الذهب (۲۸۹/۲). 

(4) ما كان من آمر عیسی ات من إحياء الوتی لقوله تعالی: (واتری ۽ الأكمة والأبرصح َأعي ای 
ِِذْن أللّه. * [آل عمران:149» قال ابن كثير: قال كثير من العلماء: ا أهل- 
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وذلك يتوقف على إثبات الوحدانية. 
نعم آیر القرآن مرشدة إلى وجه الاستدلال العقلي على الوحدانية و ولو ان 
فا اه إل الله َفسَد‌تا4 [الانیاء:۲۲]» وقال تعال: (ذا لَدَهَبَ کل له بِمَا 


لق ولا بَعضَهُم على بَعْض» [الومون: ۱ 

فالاية الأولى كاشفة لوجه الاستدلال على إبطال مین" عامي القدرة والارادة والعلم 
سائر الصفات. لا يفضي إليه من الفساد والتمانع الانع من وقوع المکنات. 

والآية الأخرى مرشدة إلى إبطال قول من يدعي فاعلين يقدر كل واحد منهما على غير 
ما يقدر عليه الاخر. كما قالت الثنوية بتمييز فاعل الخير عن فاعل الشرء فان كل واحد منهما 
يذهب بما خلق. 

ويلزم علو كل واحد منهما على الآخر ۳ للاستغناء عنه با يفعله الآخرء فيكون عاليًا 
عليه بذلك؛ والإله يعلو ولا يُعَلّى عليه. 

قیل: ولا يُعرف أحد من العقلاء يبت فاعلين على النعت الأول بل كل من أثبت فاعلاً 
غير الله کک لم ينبت له عموم تأثير. انتهی كلام ابن التلمساني. 


=زمانه» فكان الغالب على زمان موسى ايش السحر وتعظيم السحرة فبعثه الله بمعجزات بهرت الأبصار, 
وحيرت كل سحار» فلما استيقنوا أنها من عند العظيم الجبار انقادوا للإسلام وصاروا من عباد الله الأبرار» 
وأما عيسى طا فبعث في زمن الأطباء واصحاب علم الطبيعةء فجاءهم من الآيات ما لا سبيل لأحد إليه 
إلا أن يكون مؤيدا من الذي شرع الشریعة. فمن أين للطبيب قدرة على إحياء الجماد؛ أو على مداواة الأكمه 
والأبرص وبعث من هو في قبره رهين هين إلى يوم التناد. اتفسير ابن كثير» (۱/ ۳۱۵): 

(۱) ینکر تعالى على من اتخذ من دونه آهة فقال: ام دوا ءَالهة هَن آلازض هم يُشِرُونَ» أي آهم يحيون 
لوتیوینشرونهم من الأرض؟! آي لا يقدرون على شيء من ذلك فكيف جعلوها لله ندا وعبدوها معه. 
ثم آخبر تعالى أنه لو كان في الوجود آهة غيره لفسدت السموات والأرض فقال: لو كان فِيِمَآ امد أي 
في السموات والأرض طالْفْسَدَتَاع. «تفسير ابن کثبر» (۳/ ٠‏ ۸۰ 

(1) قال تعالى: 5 ان آله ن و وَمَا کارت مقر ا إا لدب کل اه یمان لا 
بَعْضْهُمْ على ب ٠‏ قال ابن كثير: ينزه الله تعالى نفسه عن أن يكون له ولد إو شريك ف املك والتصرف 
والعبادة. فقال تعالى: اما اند آله ِن ولو وَمَا کارت مین ال إذا ذهب کل اه يما حَلْقَّ 
لعا بَعَضهمّ عن بضر أي لو قدر تعدد الآهة لانفرد كل مهم بما خلق فما كان تم لوجود 
والمشاهد أن الوجود منتظم متسق كل من العالم العلوي والسفلي مرتبط بعضه ببعض في غاية الكمال ما 
ترَئ فف حلت آلرّحمَنٍ من تفوْت4 ثم لكان كل منهم يطلب قهر الآخر وخلافه فيعلو بعضهم على بعض. 
«تفسير ابن كثير» (۳/ ۲۹۲). 
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فانت تری كيف مال إلى عدم الاکتفاء بالسمع في معرفة الوحدانية با آورده من الحجة 
على ذلك. 

وإلى قريب منها أشرت في العقيدة بقولي: «لأن ثبوت الصانع» على سبيل التعيين لفعل 
من الأفعال «لا يتحقق بدون الوحدانية»؛ إذ على تقدير عدمها لا يدرى في كل فعل من فعله. 

ومن جملة ذلك: الخارق الذي ظهر على أيدي الرسل. فانه لا يدرى على تقدير عدم 
معرفة الوحدانية من المرسل الذي خلق ذلك الخارق على يد الرسول ليصدقه به فصار ثبوت 
الصانع الرسل مجهولا فكيف یعرف منه رسوله. 

وقد عرفت أن الرسول لم يعرف الا من قبل مُرسلّه المعلوم بخلق أفعال على صفة 
مخصوصة تدل على ذلك. ۱ 

فإذا كان الرسل مجهولاً ۳» إنما یعرف من قبل الرسول لزم الدور ضرورة. 

وقد اعترض بعض العاصرین في شرح له على العقيدة اللسوبة لابن الحاجب هذه الحجة التي 
اعتمدها شرف الدين بن التلمساني. وأشرنا إليها في عقيدتنا ها نصه بعد حكاية إيراد شرف الدين: 

«قد يقال في جوابه: أن دلالة الخارق على صدق من تحدى به عقلية على أحد القولين» 
وإذا كانت عقلية فلا يصح تخلف الدلول عنهاء وإلا انقلب الدليل شبهة أو تقول: سلمنا توقفه 
على ثبوت الوحدانية" لكن لم لا يكون ظهور الخارق دليلاً على الصدق وعلى ثبوت 
الوتحدائية ما 


(۱) قال تعالى: کان الاس ى وحدء فَبَعَتَ ال انيسن بيرت ومنذرین ول مهم لكب لحن 
یخکم بَيْنَ لتاس فِيمًا آختلفوا فِيه» [البقرة: ۲۱۳]. وقال تعالى: رسلا ین وَمُنَذْرِينَ لملا یکون 
لئاس عل له جه بعد لول وان له عزیز؟ حَكيمَا4 [النساء: ۱00]. 

(۲) قال تعالى: سهد آله آنهء لا له إلا هو وَالْمَلتيِكَُ د وولو اللي قَآيمًا بالفسط لآ اه إلا هو الْعَرِير 
الیم [آل عمران: ۱۸]. قال ابن كثير: شهد الله تعالى وکفی به شهیدا وهو أصدق الشاهدین وأعدهم 
واصدق القائلين: اة لآ له إلا هو اي النفرد بالإلهية بجميع الخلائق وأن الجميع عبيده وخلقه. فقراء 
لیب وهو الني عما سوا كما قال تعال: لیکن آله یبد بما آنزل یلک «تفسير ابن كثير» 
(۱/ ۳۵۳). 

(۳) يخبر تعالى أنه بمث موسی بتسع آیات بینات وهي الدلائل القاطعة على صحة نبوته وصدقه فیما آخبر به 
عمن ارسله إلى فرعون وهي: العصا واليد والسنین والبحر والطوفان وال جراد والقمل والضفادع والدم آیات 
مفصلات. قاله ابن عباس. «تفسير ابن کثبر» (۳/ 1۸). 
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فالدور اللازم غير ممتنع لأنه دور معيّة» والبرهان إنما قام على استحالة التقدم». انتهى. 

قلت: ولا يخفى ضعف جوابيه معًا في غاية: 

أما الأول: وهو التمسك بقول الأستاذ في أن دلالة المعجزة ‏ عقلیت 000 
لا لو لم يكن الخارق فعلاً لله تعالى ركنا من الدليل» > أما إذا كان ركنا فیه» وهو لا يتحقق 
بمعرفة الوحدانية ‏ » ۸ يصح ما ذكر. 

وظاهر أنه ركن على كل قول في وجه دلالة العجزة إذ معنى کون دلالتها عقلية عند 
من قال به: أن خلق الله تعالى الخارق على وفق دعواه وتحدّيه مع العجز عن معارضته؛ 
وتخصيصه بذلك يدل على إرادة الله تعالى لتصدیقه. كما يدل اختصاص الفعل بالوقت المعين 
وا محل على إرادته تعالى لذلك بالضرورة» هكذا قرره الأئمة رضي الله تعالى عنهم على ما يأتي 
فيه من البحث في موضعه إن شاء الله تعالى. 

فانت تری كيف جعلوا خلق الله تعالى للفعل جزءً! من الدليل» e‏ 
الوحدانية له جل وعلا ونفي ا بكر ر ای ی 
يشاركه تعالی في اختراع الکائنات لم يتحقق کون الخارق فعله تعالى حتی یدلنا أنه تعالی آراد 
باجاده تصدیق نبیه. 

ولهذا قال الإمام الفخر في «المعالم»”" د للنبوة طعنوا في العجزة من ثلاثة 


أوجه: 


(۱) المعجزة: أمر خارق للعادة يظهره الله على يد ني تأييدًا لنبوته. 

(۲) قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالى: العلم بان الله ِنَ واحد لا شريك له فرد لا ند له. انفرد 
بالخلق والابداع واستند بالإيجاد والاختراع: لا مثل له يساهمه ویساویه ولا ضد له فينازعه ویناوثه. 
وبرهانه قوله تعالى: لو کن فِيِمَآ ءاه الا اله َفسَدتا وبيانه: أنه لو كان اثنين واراد آحدهما أمراء 
فالثاني إن كان مضطرا إلى مساعدته كان الثاني مقهورا عاجرًا ول يكن ما قادراء وان كان قادرا على غالفته 
ومدافعته كان الثاني قويًا قاهرا والأول ضعیفا قاصرا ول يكن فا قادرا. «إحياء علوم الدين» للغزالي 
(۱۰۸/۱). 

(۳) هو معام أصول الدین وله مولفات كثيرة منها: مفاتیح الغیب. ولوامم البینات في شرح آسماء الله تعال 
والصفات. وحصل التقدمین والمتأخرين من العلماء واحکماء والتکلمین» والسائل الخمسون في اصول علم 
الکلام» وأسرار التنزیل في التوحید. والباحث المشرقية» ونموذج العلوم» واحصول في علم الأصول» والسر 
الکتون في مخاطبة النجوم» وکتاب المندسة» وغير ذلك الکثبر. 
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أحدها: قالوا: لم قلتم: إن هذه العجزات فعل الله تعالى وخلقه؟! فانظر إلى الطعن بهذا 
الوجه» كيف هو صريح في کون الخارق فعلاً لله تعالى ك“ ركن في دلالة المعجزة وإثباته 
متوقف على معرفة الوحدانية» فوجب توقف معرفة النبوة على الوحدانية ضرورة توقفها على 
دلالة المعجزة المتوقفة عليها. 

وقد صرح المقترح في «شرح الارشاد» بان کون الفعل لوقا لله تعالى ركن في المعجزة؛ 
لأنه قال في فصل النبوة: وما أتى أحد من مُنكري النبوات في جحد دلالة المعجزات الا من قبل 
وجه الجهل بأركانهاء فقد يجهل أن الخارق للعادة فعل الله تعالى. 

ثم قال: وقد یعتقد انه لیس خارقّا للعاد وانه ما يجوز التوصل إليه بالحيل والغوص في 
العلوم. 

فأما من سلك هذا السلك الحق وعرف أنه الذي وقع به التحدي فعل الله تعالى» وهو 
عالم بدعوى المتحدي» وأنه لا يتوصل إليه باحیل. وانه خارق للعادة؛ فَعَلَهُ الله ۳" على وفق 
دعوى الني إجابة له يسترب في حصول العلم ولا يختص ذلك بصوره ولا يفتقر دلالته إلى 
مثال يضرب في الشاهد». انتهى. 


(۱) قال ابن تيمية: إن الله قد علم وكتب أنه يخلق الخلق ويرزقهم ويميتهم ويحيهم. فهل يجوز أن يظن أن تقدم 
العلم والكتاب مغن هذه الكائنات عن خلقه وقدرته ومشینته. فكذلك علم الله با يكون من أفعال العبادء 
وأنهم يسعدون بها ویشقون. كما يعلم مثلاً أن الرجل يمرض أو يموت باکله السم أو جرحه نفسه ونحو 
ذلك. وهذا الذي ذكرناه مذهب سلف الأمة وأئمتها وجمهور الطوائف من أهل الفقه والحديث والتصوف 
والكلام وغيرهم» وإما نازع في ذلك غلاة القدرية وظنوا أن تقدم العلم يمنع الأمر والنهي. انظر «سؤالات في 
القضاء والقدر لابن تيمية (ص۵۳ 04). 

(۲) مذهب أهل الحق: إثبات القدر ومعناه: أن الله تبارك وتعالى قدر الأشياء في القدم وعلم سبحانه أنها ستقع 
في أوقات معلومة عنده سبحانه وتعالى» وعلى صفات مخصوصة فهي تقع على حسب ما قدرها سبحانه 
وتعالى. وأنكرت القدرية هذا وزعمت أنه سبحانه وتعالى لم يقدرها وم يتقدم عليه سبحانه وتعالى بهاء وآنها 
مستأنفة العلم أي ما يعلمها سبحانه بعد وقوعهاء وكذبوا على الله سبحانه وتعالى وجل عن آقواهم الباطلة 
علوًا كبيراء وسميت هذه الفرقة قدرية لإنكارهم القدر. وقال أصحاب القالات من المتكلمين: وقد انقرضت 
القدرية القائلون بهذا القول الشنيع الباطلء وم يبق أحد من أهل القبلة عليه» وصارت القدرية في الأزمان 
التاخرة تعتقد إثبات القدر ولكن يقولون: الخير من الله والشر من غيره تعالى الله عن قولهم. النووي في 
(شرح مسلم» (۱/ ۱۳۸ ط. دار الكتب العلمية. 


"سس قصل في وجوب وحدد؛الصانع سبحانه وتعالی 


وبالجملة: فمثار الغلط في جواب صاحبنا على إيراد شرف الدین: جعل بعض الدلیل 
على الانفراد دليلا مستقلا. 

وأما جوابه الثایي ففاسد من آربعة أوجه: 

الأول: أن دعواه کون الخارق يدل على ثبوت الوحدانية غير صحيح» بل الذي يدل 
عليه التمانع الملزوم لعجز الإلهين أو أحدهما. وغاية ما يحاول فيه أن يقال: التمانع لازم لتعدد 
الإله» وعجز الإلهين لازم للتمانع " إذ عجز أحدهما يوجب عز الآخر لتمائلهما. 

ثم يلزم من عجز الإلهين عدم وقوع هذا الخارق لاستحالة أن يفعل من ليس بقادر على 
الفعل» وقد عرفت أن لازم اللازم لازم فإدًا كلما تعدد الاله لزم أن لا يقع هذا الخارق ”" , 
بل ولا غيره من سائر احوادث. لكن التالي باطل بمشاهدة وقوع هذا الخارق» فالمقدم وهو تعدد 
الإله باطل. 

فالخارق على هذا إنما يستدل به على إحدى مقدمي الوحدانیة» وهي الاستثنائية لا أنه 
دليل على الوحدانية مستقل. 

الثالي: موافقته على أن دليل الوحدانية والصدق معا الخارق. تسليم منه على أن دليل 
الوحدانية عقلي» إذ ليست دلالة الخارق عليها سمعية بالقطع» كيف وهو في محاولة تصحيح 
الاستدلال عليها بالسمع؛ فصار في هذا الجواب نظير من اعتقد أنه يعني شيئاء وهو في الحقيقة 
يهدمه. 

الثالث: قوله: (إن ظهوره يدل على الصدق وثبوت دلالة الوحدانية معا) إن أراد أنه 


(۱) تقدم تعريف التمانع نقلاً عن ابن كثير في تفسيره» لقوله تعالى: ما ند الث ين واد وما کارت مق 
ین لو إذا ذهب کل إله يمَا حَلَقَ ولعلا بَعْضْهُمْ عل عض سْبَحَنَ له عَمّا يَصِفُوت» 
[المؤمنون: .]٩۱‏ 1 

(۲) أيد الله تعالى الأنبياء والمرسلين بالآيات البينات والعجزات الباهرات» فمن ذلك: أن أيد نوحا اشا بالطوفان» 
وأيد صاا لايم بالناقة» وأيد إبراهيم اھ بالناره وكانت عليه برد وسلامًا» وأيد موسى سا بالعصا في 
تسع آيات مفصلات. وأيد داود تھ فالان له امحدید. وأيد سلیمان مس بان علمه منطق الطير وسخر له 
الجن والريح» وأيد عيسى طلم بان أبرأ له الأكمه والأبرص» وأنه يخلق من الطين كهيئة الطير فتصير طیرا بإذن 
الله وأن يحبي الموتى بإذن الله وأيد محمد کل معجزات کثيرة منها القرآن الكريم. 


فصل في وجوب وجدة الصانع سبحانه وتعالی ۲ 


يدل به علیها من وجه واحد فلا يخفى فساده. ویلزم منه أن کل من فهم وجه دلالة العجزة على 
النبوة فهم منه ثبوت الوحدانية "" وبالعکس, وهو واضح البطلان. 

وان آراد مع اختلاف الوجه بطلت المعيّة التي ذکرت؛ لأنهما نظیران. وقد تقرر أن کل نظرین 
فهما ضدان لا يجتمعان. فالدور اللازم هنا إذا لا یکون إلا دور تقدم لا دور معية» كما اعتقد. 

الرابع: أن دور المعية الذي اعتقده فيما بين الصدق وثبوت الوحدانية لا يدفع على 
تقدير تسليمه دور التقدم اللازم في الاستدلال على الوحدانية بدليل السمع بل هو يحققه. 

وذلك أن ثبوت الوحدانية إذا كان لا یتاخر عن معرفة صدق الني للدور العي الذي 
بينهما على ما ذكر» وجب أن يتقدم على ما يتقدم عليه الصدق. 

والصدق متقدم على ثبوت دليل السمع المتقدم على ما يستفاد منه» فيجب أن يكون 
ثبوت الوحدانية كذلك متقدمًا على دليل السمع بحيث لا يثبت الاستدلال بدليل سمع. الا بعد 
معرفة الوحدانية ضرورة أن الاستدلال بالدليل السمعي متأخر عن الصدق الموقوف على ثبوت 
الوحدانية وفق معية. 


فلو استدل على ثبوت الوحدانية بدليل السمع"» لكانت الوحدانية متوقفة على الد 
بو 2 2 r‏ 8 2 


(۱) قال الغزالي: العرف إياهم أنه في ذاته واحد لا شريك له فرد لا مثیل له. صمد لا ضد له منفرد لا ند له 
وأنه واحد قدیم لا اول له. آزلي لا بداية له» مستمر الوجود لا آخر له أبدي لا نهاية له قيوم لا انقطاع له 
دائم لا انصرام له. لم يزل ولا يزال موصوفا بنعوت الجلال لا یقضی عليه بالانقضاء والانفصال بتصرم 
الاباد وانقراض الآجال؛ بل هو الأول والآخر والظاهر والباطن وهو بکل شيء علیم. وأنه ليس بجسم 
مصور. ولا جوهر محدود مقدور. وأنه لا يماثل الأجسام» ولا في التقدیر ولا في قبول الانقسام وأنه لیس 
بجوهر ولا تحله الجواهر؛ ولا بعرض ولا تحله الأعراض» بل لا یائل موجوذا ولا بمائله موجود لیس 
کمتله. شن . «إحياء علوم الدین» (۰۸۹/۱ ۹۰ 

(۲) يجب تصدیق الرسول َيه في کل ما جاء وآخبر به» وقد حصرها الغزالي في السمعیات على عشرة آصول: 
۱- الحشر والنشر. ۲- سوال منکر ونكير. ۳- عذاب القر. 

-٤‏ الیزان. ه- الصراط. 1- الجنة والنار. 

۷- الامامة بعد رسول الله يلْ: آبو بكر ثم عمر ثم عثمان ثم علي إا 

۸- فضل الصحابة يم على ترتیبهم في الخلافة. 

5 أن شرائط الامامة بعد الاسلام والتکلیف هي: الذكورةء والورع والعلم والكفاية» ونسبة قريش.‎ -٩ 


:۶ سس قصل في وجوب وحدد؛ الصانع سبحانه‌وتعالی 


ويصح أن یستدل علی الو حدانية ما تقدم في وحدة الصفات فنقول: يلزم من 
تعدد الآلهة وجود ما لا نهاية له عددًا إن تعدد بعدد المکنات. أو الاحتياج إلى خصص 
إن وفق دون ذلك وكلاهما محال. 


متأخرة عنه ضرورة تأخر معرفة المدلول عن معرفة دليله؛ لكنه أيضًا هو المتوقف عليها 
متأخر ضرورة تأخره عن دليله الذي لا يحصل الا مع معرفة الوحدانية» وهو الصدق لما سلمه 
المعترض من توقفه عليها وفق معيّة. فقد لزم من الاستدلال على الوحدانية بدليل السمع الدور 
المستحيل» وهو دور التقدم ضرورة؛ وإن سلم له دور المعية فيما ذكر. 

والله أعلم وبه التوفيق سبحانه. 

9 ص / ويصح أن يستدل على الوحدانية بما تقدم في وحدة الصفات فنقول: يلزم 
من تعدد الآهة وجود ما لا فاية له عددًا إن تعدد بعدد المکنات. أو الاحتياج إلى نخصص 
إن وفق دون ذلك, وكلاهما محال . 


© شّ / هذا دليل آخر على الوحدانية» وقد تقدم نظيره في الاستدلال على وحدة 
الصفات. وبيانه: أن نقول: لو تعدد الإله لم يخل إما أن يتعدد بعدد الممكنات أو لاء والملازمة 
ظاهرة في القسم الأول منه. فنسمي التالي محال لما فيه من وجود ما لا نهاية لعدده. 


-۱۰- أنه لو تعذر وجود الورع والعلم فيمن يتصدى للإمامة وكان في صرفه إثارة فتنة لا تطاق حكمنا 
بانعقاد إمامته. انظر «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۰۱۱4 ۱۱۵). 

(۱) طريقة المتكلمين من الأشاعرة على حدوث العام تقوم أساسًا على ثلاث مقدمات هي: 
-١‏ الجواهر لا تنفك عن الأعراض. 
؟- الأعراض حادثة. 
۳- مالا ينفك عن الحوادث حادث. 
هذا يعني أن هناك صلة بين توصل الأشاعرة إلى وجود الله تعالی وبين قولحم بحدوث العام إذ أن الله موجود 
لأن العام محدث» وموجودات هذا العالم تعد متغيرة» ومن هنا لا تكون قديمة ولا باقية» إذ أن القديم لا 
يتغير» وإذا كان كل شيء في العالم يعد متغيرًا فهو حادث ومخلوق لله فتغير الوجودات إذن دليل على وجود 
الخالق قديم لا يتغير. 
ويذهب الأشاعرة إلى: أن خالق الخلق لابد أن يعد قدیّا» ودليلهم على ذلك أنه لو كان محدئا لافتقر إلى 
محدث» وكان كل خالق يفتقر إلى خالق آخر إلى ما لا نهاية» وهذا يعد مستحيلاًء إذ أن الرور إلى ما لا نهاية 
لا يؤدي إلى الاعتراف بوجود خالق للكون أو مُبدئ أول للعالم. انظر «الفلسفة العربیة» (ص۳۰۳). 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی __ ۲۸۶ 


والقسم الثاني محال لما يستلزم من الجواز والحدوث لتلك الاطة 90 لافتقار وجودها على 
عددها المخصوص دون غيره من الأعداد المتساوية عقلاً بالنسبة إليها إلى فاعل مختار. 

ولا لزم ترجيح احد المتساويين بلا مرجح» لا يقال : يلزم مثله في الواحد؛ لأن وجوده 
على ذلك دون تعدد يفتقر إلى خصص؛ لأنا نقول: قام البرهان على أن الإله واجب الوجود"» 
ولا يتحقق الوجود دون ذات واحدة فوجبت الذات الواحدة لذلك. 


أما الزائد فمستغنى عنه » فنسبة الأعداد فيه متساوية» فلو جاز عدد منها لجاز غبره. ولا 


يمكن وجود جميعها لعدم تناهيها وتخصيص جائز منها بالوجود بدلاً عن غيره يفتقر إلى فاعل 
ختار. 


فإن قلت: ما المانع أن يقال بجواز تعدد الاله بعدد الممكنات» ولا يلزم منه وجود ما لا 
نهاية له؛ لأنا نقول: الراد بالمکنات: ما سبق قضاء الله بأنه پوجد. لا كل ما يفرضه العقل من 
الممكنات ون كان لا يوجد اصلا. 


قلت: يلزم من قصر عدد الآلهة وقدرهم وإرادتهم على ما يوجد من الممكنات ° 
دون 


(۱) قال الغزالي: العلم بان الله تعالى قديم لم يزل» أزلي ليس لوجوده آول. بل هو أول كل شيء وقبل كل ميت 
وحي» وبرهانه: أنه لو كان حادئا وم يكن قديمًا لافتقر هو ایض إلى حدث» وافتقر محدثه إلى حدث وتسلسل 
ذلك إلى ما لا نهاية» وما تسلسل لم يتحصل أو ينتهي إلى محدث قديم هو الأول» وذلك هو الطلوب الذي 
سميناه صانع العالم ومبدئه وبارئه ومحدثه ومبدعه. ار علوم لین 10137 

(1) قال ابن سينا: إن واجب الوجود يجب أن يكون ذائا واحدة» وإلا فليكن کثرة؛ ويكون كل واحد منها واجب 
الوجود. فلا يخلو إما أن يكون كل واحد منها في العنی الذي هو حقيقته لا يخالف الآخر آلبتة أو يخالفه» فان 
كان لا يخالف الآخر في المعنى الذي لذاته بالذات ويخالفه بأنه ليس هوء وهذا خلاف لا محالة فيخالفه في غير 
المعنى. وذلك لأن العنی الذي هو فيهما غير مختلف. وقد قارنه شيء به صار هذا أو في هذاء أو قارنه نفس 
أنه هذا أو في هذاء ولم يقارنه هذا المقارن في الآخرء بل ما به صار ذاك ذاك أو نفس أن ذاك ذاك وهذا 
تخصص ما قارن ذلك المعنى» وبينهما به مباينة» فإذن كل واحد منهما يباين الآخر به» وليس يخالفه في نفس 
المعنى فيخالفه في غير العنی. «الإلحيات» لابن سينا من الشفاء (۱/ 4۳). 

(۳) إن الممكنات ساعدت صفاتها على تحقق أصول ثلاثة: 
الأول: الأصل الامي القائل: کل یرم هو فى سَأن يستدعي التغير والتبدل والتحول المستمر في صور 
الكائنات. 3 


كل سس قصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


وبهذا الدلیل بعینه -آعني دلیل التمانع- یستدل على أنه تعالى الوجد لأفعال 
العباد. ولا تأثير لقدرتهم الحادثة فيهاء بل هی موجودة مقارنة لما. 


ما لا يوجد منها انقلاب الحقائق» وهو عود الممكنات التي لا توجد مستحيلة؛ إذ لا يصح الحكم 
بإمكان وجود مع الحكم باستحالة وجود صانعه. على أن ما يوجد من الممكنات لا نهاية له 
أيضاء أعني باعتبار عدم الانقطاع لا أن لجميعها في الوجود الاجتماع. 

ولا شك أن هذا النوع من عدم النهاية مکن عقلاً موجود شرعاء بدليل نعيم أهل الجنة 
وعذاب أهل النارء فيلزم إذا وجد لكل واحد منها له أن يدخل في الوجود من عدد الآلهة ما لا 
نهاية له. وعدم النهاية اللازم في الآلمة هو النوع المستحيل منه؛ لأنه يجب أنه يكون بحسب 
الاجتماع لا بحسب عدم الانقطاع» كما في المکنات المذكورة لوجوب قدم الإله» فيستحيل أن 
يتاخر في هذا الغرض بعض الآهة عن بعض. وبالله التوفيق 

© ص / وكذا الدليل بعينه -أعني: ل ادمع بد اا 
الوجد لأفعال العباد “ ولا تأثير لقدرقم الحادثة فيهاء بل هي موجودة مقارنة لها. 

هاش / يعني أن الدليل على رد مذهب القدرية القائلين بأن القدرة الحادثة للعباد هي 
المؤثرة في أفعاهم على وفق اختيارهم » ولا تأثير للقدرة القديمة أصلاً في تلك الا نصال 


-والأصل الثاني: الوسع الاهي یقت يقتضي أن لا یتکرر تجل أصلاًء فكل تحول يحدث نتيجة الأصل الأول يؤدي 
إلى مثل نتيجة الأصل الثاني. 

والأصل الثالث: إن الله خالق على الدوام وهذا يستدعي مضافا إلى الأصلين السابقين دوام تحول صور 
e‏ 

وتتلخص هذه الصفات في: أن الممكنات أو الأعيان الثابتة هي ثابتة لا تزال في العدم ما شمت رائحة 
الوجود؛ ودوام ظهورها في الحس يقتضي دوام إيجادها في كل حظة لأنها فانية معدومة دائمًا. 

وأن الممكنات ها افتقار ذاتي؛ فلو استمرت زمنين لاتصفت بالغنى عن الخالق» وذلك ينافي التفرقة التي شدد 
عليها ابن عربي بين الصفات الذاتية للحق وللخلق. فالخلق له دوام الافتقار إلى الويجاد والظهور. انظر 
«التصوف الفلسفي» (ص۵۸). 

(۱) قال ثمامة بن أشرس -أحد زعماء المعتزلة في بيانه هذه العقيدة-: لا تخلو أفعال العباد من ثلاثة أوجه: ما 
كلها من الله ولا فعل هم لم يستحقوا ثوابًا ولا عقابًاء ولا مدحًا ولا ذمًا. أو تكون منهم ومن الله وجب 
الدح والذم لهم جميعًا. أو منهم فقطء كان لمم الثواب والعقاب والدح والذم. انظر «تاریخ العتزلة» 
(صب ۲؟). 


فصل في وجوب وحده؛ الصانع سبحانه وتعالی 


الاختيارية» ولا جریان ها على وفق إرادته جل وعلاء تعالى عما یقول الظالون علوا كبيرًا ( 
هو دليل التمانع السابق. 

ووجهه: أن اللازم في تعدد الآلهة ثبوت العجز للإله عند عدم نفوذ إرادته» وذلك بعينه 
لازم في مذهب القدرية ۳ ۰ فإنهم جعلوا تعلق قدرة العبد وإرادته بالفعل مانعة من تعلق قدرة 
الله تعالى وإرادته بذلك الفعل مع القطع بان ذلك الفعل من جملة الممكنات التي قام البرهان 
القطعي على وجوب تعلق قدرة الله تعالى وإرادته بوصف العموم لجميعها ‏ . 

فصار إِدَا هذا الفعل قد توجهت وه قدرة العبدء وقدرة مولانا جل وعزء وإرادة العبد 
وإرادة مولانا سبحانه وتعالی ما عرفت من عموم تعلق قدرته تعالى وإرادته. 

ثم زعمت القدرية““ -مجوس هذه الأمة- أن الذي نفذ وأثر في الفعل والحالة هذه إنما هو 


)١(‏ القدري في النظور الإسلامي هو من يجعل لنفسه شيئًا من القدر وينفيه عن ربه» وأما من يثبت القدر لله 
وينفيه عن نفسه فانه ليس بقدري» فإذا قال بالتسليم الكلي وفوض الأمر لله فإنه من أهل السنة والجماعة 
فمن اعتقد أن شيئًا من آفعال الله لا بقع ظلمًا ولا باطلا؛ وأنه لا اعتراض عليه في شيء ما یأئیه أو یذره 
وبنى عقائده على قول الله: إلا يُسْمَلُ عا يَفْعَلُ وَهُمَ یُسعلورت؟» لم يكن قدريًا وكان من اهل السنقه 
وهؤلاء عقيدتهم: أن كل ما يجري على العبد من المعاصي فهو خلق من الله تعالى وهو عدل منه سبحانه» 
ومعصية من العبد؛ وكل ما يجري من العبد من الطاعات فهو خلق من الله تعالی. وهو من الله فضلء بمعنى 
أنهما من العبد طاعة ومعصية؛ ومن الرب فضل وعدل. «موسوعة الفرق والجماعات» (۳۱۸). 

(۲) تقدم التعريف بالقدرية ومذهبهم من قبل. 

(۳) قال الحسين بن محمد النجار -من متكلمي الجبرة وأصحابه وهم الحسينية-: إن أعمال العباد مخلوفة لله وهم 
فاعلون ماه وأنه لا يكون في ملك الله سبحانه الا ما یریده» وان الله سبحانه لم يزل مريدًا أن يكون في وقته ما 
علم أنه يكون في وقته مریدا أن لا يكون ما علم أنه لا یکون وأن الاستطاعة لا يجوز أن تتقدم الفعل» وأن 
العون من الله سبحانه يحدث في حال الفعل مع الفعل» وهو الاستطاعة. وأن الاستطاعة الواحدة لا يفعل بها 
فعلان» وأن لكل فعل استطاعة تحدث معه إذا حدث. وأن الاستطاعة لا تبقى» وأن في وجودها وجود 
الفعل» وفي عدمها عدم الفعل» وأن استطاعة الإيمان توفيق وتسديد وفضل ونعمة وإحسان وهدى» وأن 
استطاعة الكفر ضلال وخذلان وبلاء وشرء وأنه جائز کون الطاعة في حال المعصية التي هي تركهاء بألا 
تكون كانت المعصية التي هي تركها ني ذلك الوقت. وبألا يكون كان الوقت وقنًا للمعصية التي هي تركها. 
«مقالات الإسلاميين» (۱/ ۰۳۶۰ ۳4۱). 

(4) قال النووي: قد حکی آبو محمد بن قتيبة في کتابه «غریب امحدیث» وأبو العالي إمام الحرمين في کتابه 
«الإرشاد في أصول الدين»: أن بعض القدرية قال: لسنا بقدرية بل آنتم القدرية لاعتقادكم إثبات القدر. = 


فصل في وجوب وحدة الصانع سبحانه ونعا تی 


أضعف القدرتين واضعف الإرادتين» وهما قدرة العبد الفقير الحقير وإرادته» وهل هذا 
القول الشنيع الا قول بإثبات الشريك له تعالی؛ ووسم له بنقيصة العجزء وغلبة الغير له؟! 

وإذا كان عجز الإله بتقدير نفوذ إرادة له آخر يمائله قادحًا في آلوهیته وموجبًا لنقصه 
وعدم ذاته» فكيف بعجزه لنفوذ قدرة عبده وإرادته ولا ينفعهم ما يجيبون به من عدم لزوم 
عجزه تعالى عن ذلك الفعل الذي أوجده عبده. 

قالوا: لأنه تعالى قادر أن يوجد ذلك الفعل بان يسلب عبده القدرة عليه والإرادة له. 
ویلجثه إلى الفعل كما يفعل المرتعش ونحوه. 

لأنا نقول: عجز الإله وكونه مغلوبًا عن إيجاد ممكن ما مستحيل مطلقاء وهذا الجواب 
منهم قد اقتضى أنه تعالى لا يتمكن من إيجاد فعل العبد "إلا عند عدم قدرة العبد وإرادتهء اما 
مع وجودهما فان ذلك الفعل الممكن يتعاصى عليه؛ ولا يتمكن من إيجاده وتقلبه عليه قدرة 


العبد وإرادته. 
فما أشبه ضلاهم هذا بمن يصف إنسائا بقدرة عظيمة لا يغلبه معها قدرة أحد. ولذلك 
الإنسان عبيد. 


ويقول: إن ذلك السيد القوي في غاية لا يغلب واحذا من أولئك العبيد إلا إذا احتال 
عليه بان يسلبه أسباب القوة من الأكل ونحوه حتى لا تكون للعبد قدرة أصلاً. 
أما إذا أمكنه من الاتصاف بقدرة. وان كانت أضعف بكثير من قدرته وإرادته لم يقدر أن 


-قال ابن قتيبة والإمام: هذا تمويه من هؤلاء الجهلة ومباهتة وتواقح» فان أهل الحق يفوضون أمورهم إلى الله 
سبحانه وتعالى ويضيفون القدر والأفعال إلى الله سبحانه وتعالى» وهؤلاء الجهلة يضيفونه إلى أنفسهم» ومدعي 
الشيء لنفسه ومضيفه إليها أولى بان ينسب إليه من يعتقده لغيره وينفيه عن نفسه. النووي في «(شرح مسلم» 
(١/۳۸١)ء‏ ط. دار الكتب العلمية. 

(۱) قال الغزالي: إن فعل العبد وان كان كسبًا للعبد فلا يخرج عن كونه مراد لله سبحانه» فلا يجري في الملك 
والملكوت طرفة عين ولا لفتة خاطر ولا فلتة ناظر إلا بقضاء الله وقدرته» وبإرادته ومشيئته» ومنه الشر 
والخير» والنفع والضرء والاسلام والكفر» والعرفان والتكرء والفوز والخسران» والغواية والرشد. والطاعة 
والعصیان» والشرك والإيمان» لا راد لقضائه, ولا معقب طحکمه. يضل من يشاء ويهدي من يشاء : «لا يسل 
عا يَفْعَلُ رهم ج مُسَعَلُو رس €» ويدل عليه من النقل قول الأمة قاطبة: دما شاء الله كان وما لم يشأ لم یکن». 


وقول الله كك: «أن لو ياء له لَهَدَى آلناس جِيعًا4. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱۱۱/۱). 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی ۲۸ 


0 


یفعل معه فعلا تتوجه إليه قدرة ذلك العبد وإرادته» وصارت قدرة ذلك العبد وارادته یغلبان 
قدرة سیده الوصوف بغاية افو 


هذا نظير ما تخيلوه من الجواب. فنعوذ باه من الخذلان» وأن تلعب بعقولنا التوهمات 
والشيطان. 


على أن جوابهم المذكور لا يستقيم على أصلهم الفاسد من وجوب مراعاة الصلاح 
والأصلح عليه تعالى» وأنه يستحيل في حقه تعالى أن يسلب العبد القدرة على خلق له بعد أن 
كلّفه. بل يجب أن يده با یر عليه به الأفعال ”. 

وإذا عرفت هذا عرفت أن الصواب ما قاله أهل السئّة. ودل عليه ظاهر الكتاب 
والحديث» وأجمع عليه السلف الصالح قبل ظهور البدع”" من أن الله تعالى هو الخالق بالاختيار 
لكل ممكن يبرز إلى الوجود ذائا كان أو قولاً ما أو فعلاً لا يشاركه تعالى في ملكه جميع الممكنات 


(۱) قال الخطابي: وقد يحسب كثير من الناس أن معنى القضاء والقدر إجبار الله سبحانه وتعالى العبد وقهره على 
ما قدره وقضاه وليس الأمر كما یتوهمونه» وإنما معناه: الإخبار عن تقدم علم الله سبحانه وتعالى بما يكون 
من اكتساب العبد وصدورها عن تقدير منه وخلق لحا خيرها وشرها. قال: والقدر اسم لما صدر مقدرًا عن 
فعل القادر؛ يقال: «قدرت الشيء وقدرته» بالتخفيف والتثقيل بمعنى واحد. والقضاء في هذا معناه: الخلق» 
كقوله تعالى: «فْقَضهُن سَبَعَ سُمُوَاتٍ فى یمین أي خلقهن قلت: وقد تظاهرت الأدلة القطعيات من 
الكتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل الحل والعقد من السلف والخلف على إثبات قدر الله سبحانه وتعالى. 
النووي في «شرح مسلم» (۰)۱۳۹/۱ ط. دار الكتب العلمية. 

(۲) اختلفت المعتزلة: هل يقال: إن الانسان يخلق فعله آم لا؟ على ثلاث مقالات: 

-١‏ فزعم بعضهم: أن معنى فاعل وخالق واحدء وأنا لا نطلق ذلك في الإنسان لأنا منعنا منه. 

۲- وقال بعضهم: هو الفعل لا بآلة ولا بجارحة؛ وهذا يستحيل منه. 

۳- وقال بعضهم: معنى خالق: أنه وقع منه الفعل مقدراء فكل من وفع فعله مقدرًا فهو خالق له. قديا 
كان أو محدئا. 

واختلفوا هل الإنسان حي مستطيع بنفسه أم لا؟ على مقالتين: 

۱- زعم النظام والأسواري: أن الإنسان حي مستطيع بنفسه لا حياة واستطاعة. هما غيره» والإنسان عند 
النظام هو الروح وهو جسم لطيف مداخل هذا الجسم الکثیف. 

۲- وقال قائلون: إن الإنسان حي مستطيع» والحياة والاستطاعة هما غیره. وهذا قول أبي ال هذيل ومعمر 
والفوطي واکثر المعتزلة. «مقالات الاسلامیین» (۲۹۹/۱). 

(۳) انظر ما تقدم قبل هذا. 


۰ مس فصل في وجوب وحده؛ الصانع سبحانه وتعالی 


بشيء. أي شيء كانء وان اتال وايجاد المکنات خاصية من خواصه تعالی يستحيل 0 
لغيره؛ قال تعال : وان کل شیم حلفته بقدره [القمر:۹٤]ء‏ «واله حَلَقَك” وما 
تَعْمَلُونَ4 [الصافات: 45], el‏ من الظواهر آلي لا تتحصر. 

وما نقل عن إمام الحرمين من أن له قولاً بأن القدرة الحادثة تؤثر في الأفعال لكن لا على 
سبيل الاستقلال كما تقول القدرية بل على آقدار قدّرها الله تعالى فهو قول مرغوب عنه لا 
يصح القول به ۲۳ ولا تقليده في ذلك إن صح عنه لفساده قطعًاء وعدم جريه على السُنّة نقلاً 
وعقلاً؛ لأن القدرة الحادثة على مقتضى هذا القول اما أن يكون من صفة نفسها إيجاد الفعل 
الذي تتعلق به أو لاء فان كان الأول لزم عند تعلقها بالفعل إما سلب صفتها النفسية إن لم تؤثر 
في الفعل» وكان الموجد له هو الله تعالى» أو غلبتها لقدرته تعالى إن كانت هي التي آثرت في 
الفعل. وفرضنا أن الله تعالى أراد أن يوجد ذلك الفعل بقدرته. وکلا الأمرين محال ولا يدفع 
محذور ما لزم من العجز والغلبة في الثاني. 

قوله: (إن تأثیرها إنما هو على وفق إرادته تعالى)'" ؛ لأن التأثير إذا در أنه صفة نفسية 
للقدرة الحادثة لم يمكن أن يتوقف ثبوته لها على شيء أصلاًء وان كان الثاني وهو أن التأثير ليس 
صفة نفسية للقدرة الحادثة لزم أن يفتقر إلى معنى يقوم بها ويوجب ها التأثير» وننقل الكلام 


(۱) قال الغزالي: مهما ظهر أن أفعال العباد خلوقة لله صح أنها مرادة له» فان قيل: فكيف ينهى عما يريد ويأمر 
ما لا يريد؟ قلنا: الأمر غير الإرادة. ولذلك إذا ضرب السيد عبده فعاتبه السلطان عليه فاعتذر بتمرد عبده 
عليه فكذبه السلطان. فآراد إظهار حجته بآن يأمر العبد بفعل ويخالفه بين يديه» فقال له: أسرج هذه الدابة 
بمشهد من السلطان فهو يأمره ما لا يريد امتثاله» ولو لم يكن آمرا لما كان عذره عند السلطان ممهدًاء ولو كان 
مريدًا لامتثاله لكان مريدًا ملاك نفسه وهو محال. «إحياء علوم الدین» للغزالي .)١١١/١(‏ 

(۲) الجبرية قالوا: بالإجبار والاضطرار في الأعمال؛ وأنكروا الاستطاعات كلهاء وأن لا فعل ولا عمل لأحد غير 
الله تعالى» وإنما ينسب الأعمال إلى المخلوقين على الجازء كما يقال: زالت الشمس» ودارت الرحى» من غير 
أن يكونا فاعلين أو مستطيعين لما وصفتا به» وهذا مذهب الجبرية الخالصة. 
والأشعرية قالوا: أفعال العباد مخلوقة لله وليس للإنسان فيها غير اكتسابهاء أي أن الفاعل الحقيقي هو ال 
وما الإنسان إل مكتسب للفعل الذي أحدثه الله على يدي هذا الإنسان» والكسب هو تعلق قدرة العبد 
وإرادته بالفعل القدور امحدث من الله على الحقيقة. 
والقدرية عكس الجحبرية یقولون: إن الله تعالى غير خالق لأكساب الناس ولا لشيء من أعمال الحيوانات» 
وأن الناس هم الذين يقدرون على |کسابهم؛ وانه ليبن لله كك في اکسابهم ولا في اعمال سائر الحيوانات 
صنع وتقدير. . «موسوعة الفرق والجماعات» (ص 20116 175). 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی ۲٩‏ 


حينئذ إلى ذلك العنی الذي أوجب لا التأثير» هل ذلك أيضًا من صفة نفسه. أو لعنی قام به 
ويلزم التسلسل. وقيام العنی بالعنی. 

وكذلك أيضًا لا يخفى فساد ما نقل عن القاضي والاستاذ من أن القدرة الحادثة توثر في 
أخص وصف الفعل لا في وجوده. الا أن القاضي یقول: إن اخص وصف الفعل حال؛ 
والأستاذ ينفي الاحوال ویقول: إن أخص وصف الفعل وجه واعتبار. 

واختار الشهرستاني ۲۳ مذهب القاضي. وفرّق بين وجهي الاختراع والکسب بان 
الحركة من حيث هي حركة تنسب إلى فعل الله تعالی إيجادًا واختراعا. 

ويلزم من ذلك علمه بها من جميع وجوههاء وأنه لا يفعل في ذاته. ولا يتصف بها 
اتصاف قيام» فلا تضاف إليه من العبد من حيث خصوصهاء فيقال: آوجدها واحدثهاء ولا 
يقال: إنه متحرك بهاء وتنسب إلى العبد من حيث خصوصهاء وهو كون تلك الصفة صلاة أو 
فضا أو سرف ولا قافن لقدرة العبد الى ذلك الوجه 57 

ولا يشترط علمه بالفعل من كل وجه. وذاته محل فعله وکسبه» وتكون صفة له فيقال: 
إنه متحرك وساكن ومضل وغاصب. وان اتصل به أمر فوقع على موافقته سمي: طاعة وعبادة. 

وان اتصل به نهي فوقع على خلافه سمي: معصية وجريمة» وذلك الوجه هو المكلف به 
وهو الذي توجه الخطاب به فقيل: صل ولا تغصب ولا تسرق. 

وهو المقابل بالثواب والعقاب والمدح والذم» لا من حيث إنه موجود. فان ذلك الوجه لا 
تختلف به الأفعال. 


)١(‏ قال في «سير أعلام النبلاء» (۲۸۲/۲۰): الشهرستاني محمد بن عبدالكريم بن أحمد» أبو الفتح» شيخ أهل 
الكلام والحكمة» كان کثبر احفظ قوي الفهم مليح الوعظ. قال في «التحبير»: هو من آهل شهرستانة. كان 
ماما أصوليًا عارفًا بالأدب وبالعلوم المهجورةء قال: وهو متهم بالإلحاد. غال في التشيع» مات بشهرستانة 
سنة »)٥٤۹(‏ وقد تقدمت ترجمته بأوسع من ذلك من قبل. 

(۲) قال ابن تيمية: وأما جهور القدرية فهم يقرون بالعلم والكتاب المنقدم» لكن ينكرون أن الله خلق أفعال 
العباد وإرادة الكائنات» وتعارضهم القدرية امجبرة الذين يقولون ليس للعبد قدرة ولا إرادة حقيقية ولا هو 
فاعل حقيقة» وكل هؤلاء مبتدعة ضلال. وشر من هؤلاء من مجعل خلق الأفعال وإرادة الله الكائنات مانعة 
من الأمر والنهي» کالشرکین الذين قالوا: لو شأء له مآ أشْرَكنا وَل دَابَآوْنَا ولا حرّمتا من سَّىء» 
فهو اکن البهود والتضاری: ونشو ن قرح تیل جيم ها جات .من لرل كلم من الم 
والنهي. انظر «سوالات في القضاء والقدر» لابن تيمية (ص۵۷). 
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قال: وهذا اعدل من قول العتزلة ۳ ۰ فانهم آثبتوا الأشياء على حقائقها في القدم 
والفاعل لا يفعل فعلاً فيها غير الوجود عندهم» وهي حال لا يختلف معقوها باختلاف الحقائق 
والتكليف» لم يتوجه بطلب تلك الحال بل بخصوصيات وباعتبارها حسنت الأفعال وقبحت ”" . 

وعلى تلك الخصوصية ورد الدح والذم» فما توجه به التكليف غير مقدور للعبد 
عندهم» والذي يقدر عليه لم یتوجه به التکلیف» بخلاف ما ذهب إليه القاضي» فکان ما صار 
إليه مطابقا للقضايا العقلية والشرعية معا. 


قال شرف الدین بن التلمساني: وما ذکروه وان كان فيه خروج عن تشنیعات العتزلة 
وعن إلزام التکلیف باال بتقدیر أن لا یکون لقدرة العبد تأثير ألبتة كما صار إليه الأشعري 
ومن وافقه حبث قال الأشعرية: إن حاصل التکلیف یکون على هذا التقدیر» «افعل يا من لا 
فعل له»» و«افعل ما أنا فاعله»؛ الا أنه ضعیف. فان معتمد القاضي وأصحابه في نسبة ساثر 
المکنات إلى الله تعالى إمكانها فليس تخصیص بعضها باول من بعض: وذلك يطرد فیما أضافوه 
لیر ۳ ۱ 


فان هذا الوجه اما أن يكون مکنا أو لا . فان كان تمكئا وجب إضافته إلى قدرة الله 


(۱) قال معمر: لا يوصف الله سبحانه بالقدرة على أن يخلق قدرة لاحد. وما خلق الله لأحد قدرة على موت 
ولا حياةء ولا يجوز ذلك عليه. 
وقال النظام والأصم: لا يوصف الله بالقدرة على أن يخلق قدرة غير القادرء وحياة غير الحي واحالا ذلك. 
وقال عامة أهل 0 إن الله سبحانه قد أقدر العباد وأحياهم وإنه لا يقدر أحد الا بان يخلق الله له 
القدرة ولا يكون حيًا لا بان يخلق الله له الحياة. «مقالات الإسلاميين» (۲۳۹/۲). 

(۲) من أهم القضايا التي أثارها المعتزلة فيما يتعلق بأصل العدل الإلهي؛ قضية الحسن والقبح» وهل هما ذاتيان 
ام آنهما أمران نسبيان يحددهما الشرع؟ فعلى ضوء إيمان العتزلة المطلق بالعقل وتعويلهم عليه في تحديد 
الكثير من الأحكام فقد قرروا أن تحديد الحسن والقبح هو أمر موكول إلى العقل فهو باستطاعته أن يصدر 
القول الفصل في هذا الجالء وبناء على ذلك فقد آمنوا بان حسن وقبح الأشياء أمران ذاتيان وأن دور الشرع 
في هذا اجال هو تقرير وإثبات هذا الحسن أو القبح» وعلى هذا فان مما وجودًا مستقلاً قبل أن يقرره الشرع. 
انظر «الملل والتحل» (۲۵/۱). 

(۳) اصل العدل عند العتزلة: القول بحرية الارادة» والقول بان الانسان يعد يرا لا مجبراء ومن أجل ذلك نجدهم 
یقومون بالرد على الحجج التي قدمها ابحبرية وان الانسان لا يعد حرا باي وجه من الوجوه. «الفلسفة 
العربیة» (ص ۳۱۸). 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی سس ۲ 


تعالى» وان لم يكن ممكنًا امتنع نسبته إلى قدرة ماء وما فروا منه من الجبر “ لازم شم؛ لأن تلك 
الحال لا يتصور القصد إلى إيجادها على حیاها. فلا یتائی من العبد فعلها ما لم يفعل الله تعالى 
تلك الذات ومتى فعل الذات فلا يتصور من العبد تركها على زعمهم. فكان ابر لازما هم. 

وهذا على الأستاذ أشد إلزامًاء فان الوجه والاعتبار يكون في العقل» فكيف يصح توجه 
القصد إلى فعل ما ليس له وجود في الخارج. انتهى. 

قلت: والحاصل أن الأقوال في هذه المسألة خمسة: 

الأول: قول الأشعري ومن تابعه» وهو الذي دل عليه الكتاب والسئة وأجمع عليه 
سلف الأمة: أن قدرة العبد ۳ لا تأثير ها البتة» وإنما هي مقارنة لقدورها فقط. 

والثايي: القول الذي حكي عن الامام: أن القدرة الحادثة تؤثر في وجود الفعل على 
أقدار قذدّرها الباري تعالى. 

والثالث: قول القاضي ومن تابعه بأنها تؤثر في أخص وصف الفعل لا في وجوده. 

الرابع: مذهب الجبرية أنه لا قدرة للعبد أصلاًء وإنما الخلوق للعبد القدور فقط كالحركة 
والسكون مثلا ولا زيادة عليه أصلاً. وساووا بين الضطر كالمرتعش وبين الختار. 


(۱) من الجبرية الخالصة: الجهميةء قالوا بالجبر والارجاء وأن الانسان لا إرادة له ولا اختيار ولا استطاعة. وإنما 
هو مجبور في كل أفعاله التي يخلقها الله تعالى فيه كما يخلقها في سائر الجمادات» فإذا نسبت إليه أفعال فنما 
ذلك من باب المجاز كما تنسب إلى الجمادات» وكما أن الأفعال كلها جبر فالثواب والعقاب أيضًا جبر؛ 
وکذلك التکلیف. «موسوعة الفرق والجماعات» ر(صلا؟١).‏ 

(۲) في حدیث: «اعملوا فكل میسر لما خلق له»: قال النووي: هذه الا حادیث كلها دلالات ظاهرة لمذهب أهل 
السنة في إثبات القدر وأن جميع الواقعات بقضاء الله تعالى وقدره خيرها وشرها نفعها وضرهاء قال تعال: 
للا يُسََلُ عتا یفعل وَهُمَ لورت فهو ملك لله تعالى يفعل ما يشاء ولا اعتراض على الالك في ملكه» 
ولأن الله تعالى لا علة لأفعاله» قال الامام آبو الظفر السمعاني: سبيل معرفة هذا الباب التوقيف من الكتاب 
والسنة دون محض القياس» ومجرد العقول» فمن عدل عن التوقيف فيه ضل وتاه في بجار الحيرة» ول يبلغ شفاء 
النفس ولا يصل إلى ما يطمئن به القلب؛ لأن القدر سر من آسرار الله تعالى التي ضربت من دونها الأستارء 
اختص الله به وحجبه عن عقول الخلق ومعارفهم لا علمه من الحكمة» وواجبنا أن نقف حيث حد لنا ولا 
نتجاوزه» وقد طوى الله تعالى علم القدر على العام فلم يعلمه ني مرسل ولا ملك مقرب. وقیل: إن سر 
القدر ینکشف لحم إذا دخلوا الجنة» ولا ینکشف قبل دخوفاء والله أعلم. النووي في «شرح مسلم» 
(۷ ۰۷۱ ط. دار الكتب العلمية. 
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والخامس: مذهب القدرية -مجوس هذه الأمة-: أن القدرة الحادثة تؤثر في وجود 
الفعل على سبيل الاستقلال. 

وهذه الأقوال كلها باطلةء ما عدا الأول؛ وإياه اعتمدت في هذه العقيدة وهو الحق الذي 
لا شك فيه» وأنا أعجب من القول الذي نقل عن الإمام كيف يصح أن يقوله؟! مع ما أكثر في 
«الارشاد» وغيره من الأدلة لتصحيح المذهب الحق. وهو مذهب الأشعريء ومبالغته في النكير 
والتضليل لمن يعتقد أن للقدرة الحادثة تأثيرًا ما. 

وكذلك ما نقل عن القاضي والأستاذ مع ما هما في تواليفهما ما يضاده. 

وبالجملة: فالذي أقطع به من غير تردد: تنزه هؤلاء الأئمة عما نقل عنهم. ولعل ذلك 
إنما صدر عنهم في مناظرة جدلية لإفحام خصم قويت منافرته للحق. فاحتالوا لسوقه إلى الحق 
بتدریج. ولهذا قال المشايخ: لا ينقل عن العام ويجعل مذهبنا له ما يصدر منه على سبيل البحث. 

وقد قال الشريف في «شرح الأسرار العقلية» نحو هذاء قال: ما ينسب للقاضي والأستاذ 
-يعبى: من کون القدرة الحادثة تؤثر في الحال- إنما صدر منهما ذلك على وجه المناظرة 
ل 


(۱) الحديث آخرجه: ابو داود في سننه )47٩۱(‏ وافيثمي في مجمع الزوائد (۷/ »)۲٠٠‏ وابن أبي عاصم في السنة 
(۰)۱4۹/۱ وابن البارك في الزهد (۳۰۵ والتبريزي.ني مشكاة الصابیح (۱۰۷) والحاكم في المستدرك 
(۱/ ۰6۸۰ والبخاري في التاريخ الکبیر (۰۳4۱/۲ واللذري في الترغیب والترهیب (۲۰۳/۱۰ 
والعجلوني في کشف الخفا (۱/ 0۳4 (۲/ ۱۳۷ وابن الجوزي في العلل التناهية (۱6۱/۱). 

() قال النووي: قال الامام: قد قال رسول الله يَلِِ: «القدرية جوس هذه الامةه, شبههم بهم لتفسیمهم الخير 
والشر في حکم الارادة كما قسمت امجوس» فصرفت ابر إلى يزدان» والشر إلى آهرمن؛ ولا خفاء 
باختصاص هذا الحديث بالقدرية. قال الخطابي: إنما جعلهم ی مجوسًا لضاهاة مذهبهم مذهب الجوس في 
قولحم بالأصلين: النور والظلمة» یزعمون أن الخير من فعل النور» والشر من فعل الظلمة. فصاروا ثنوية» 
وکذلك القدرية یضیفون الخير إلى الله تعالی» والشر إلى غيره» والّه سبحانه وتعالی خالق الخير والشر جميعًا لا 
یکون شيء منهما ال مشيئته» فهما مضافان إليه سبحانه وتعالى خلقًا وإيجاداء وال الفاعلین ما من عباده 
فعلاً واكتسابًا والله اعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱/ ۰4۱۳۹۰۱۳۸ ط. دار الکتب العلمية. 

(۳) انفراد الله سبحانه باختراع حرکات العباد لا خرجها عن کونها مقدورة للعباد على سبیل الاکتساب. بل الله 
تعالی خلق القدرة والقدور جميعًا وخلق الاختیار والختار جميعاء فأما القدرة فوصف للعبد. وخلق للرب 
سبحانه» ولیست بكسب له. وأما احرکة: فخلق للرب تعال ووصف للعبد وکسب له فانها خلقت مقدورة 
بقدرة هي وصفه. وکانت للحركة نسبة إلى صفة آخری تسمی قدرةء فتسمی باعتبار تلك کسپّا؛ وکیف- 
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وإثما قلنا بوجود قدرة مقارنة لما نجده من الفرق الضروري بين حركة الاضطرار 
وحركة الاختيار. 


وإِلّا فحاشا القاضي والأستاذ أن يعتقدا أثر القدرة الغير قديمة» كيف وقد نقل الإجماع 
في مواضع من كتبه على كفر من نسب الاختراع لغير الله تعالى» ونقل أيضا إجماع الأمة على 
كفر من لم يقل بعموم صفات الباري تعالى. 

قلت: وإذا قال هذا في مقالة القاضي والأستاذ مع خفتها بالنسبة إلى ما نقل عن إمام 
الحرمين» فكيف بتلك المقالة الشنيعة التي نقلت عن الإمام ما لا يرضى أن يقوها من هو أدنى منه 
علما وديا براتب كثيرة. 

ولقد ابتلينا بأقوال باطلة نسبت لأئمة السْة» والله تعالى يعلم هل صدرت منهم آم لاء وعلى 
تقدير صدورها فعلى أي وجه صدرت. وهو سبحانه حسيب من ينقل مثل هذه الأقوال الفاسدة 
على وجه يتراخى في بیان فسادهاء أو دفعها عمن لا يليق به إن أمكنه ذلك» وبالله التوفيق. 

ه ص / وإنما قلنا بوجود قدرة مقارنة لما نجده من الفرق الضروري بين حركة 
الاضطرار وحركة الاختيار. 

© ش / اما مقارنة القدرة الحادثة لمقدورها فهو الذي عليه إمام الحرمين "۰ ونص 
عليه كثير من أئمة السنّة» وهذا الحكم ليس ثابئًا لها من حيث كونها قدرة» بل من حيث إنها 
عرض. ومن أحكام العرض انعدامه عقيب زمن وجوده واستحالة بقائه زمانين» وإذا ثبت 
استحالة بقائها لزم من ذلك استحالة تقدمها؛ إذ لو تقدمت لعدمت حال وجوده المقدورء 
فيكون مقدورًا بقدرة معدومت وذلك محال. 


وتقرير ذلك: أنه إذا عدمت القدرة"“ جاز وجود ضدهاء وهو العجزء فيلزم كونه 


-نکون جبرًا محضًا وهو بالضروري يدرك التفرقة بين الحركة المقدورة والرعدة الضرورية. «إحياء علوم 
الدین» للغزالي (۱۱۱/۱). 

)١(‏ إمام الحرمين: عبدالملك بن عبدالله بن يوسف بن محمد أبو المعالي الجويني. من آصحاب الشافعي ولد في 
جوين سنة (119) ناحية نیسابور. ورحل إلى بغدادء ثم مكة ثم المدينة ثم عاد إلى نيسابور حيث حضر 
دروس العلماء وله تصانيف كثيرة» توفي بنیسابور سنة (4۷۸) انظر «وفيات الاعیان» (۱/ ۲۸۷). 

() روى مسلم في صحيحه [۱۳ - (؟516017)]. كتاب القدر ؟- باب حجاج آدم وموسى كنود عن أبي 
هريرة قال: قال رسول الله يكلِ: «احتج آدم وموسی. فقال موسى: يا آدم أنت آبونا خيبتنا وأخرجتنا من = 
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مقدورا حال وجود العجز. 

والعجز يستدعي معجوزا عنه. فیقع الشيء في حال وقوعه مقدورا معجوزا عنه وذلك 
محال. 

قال القترح: وهذا عندي فيه نظر من حيث إن امتناع التقدم إذا لم يكن مأخوذا إل من 
حیث استحالة بقائهاء فالقدرة في التحقیق ليست علة لوجود القدور ولا موثرة فیه. فإذا لم يكن 
من حکمها وجود القدور فیجوز وجودها قبل وقوع القدور. وتعدم ویوجد مثلهاء فالقارنة 
متعلقة. والسابقة متعلقة. 

ویصح أن بقال: إن كانت تلك القدرة متعلقة به قبل عدمهاء ثم انتفت فانتفی تعلقها 
ووجد مثلها. 

وهذا كما لو علم [نسان وجود زيد غذا وقت طلوع الفجر مثلاً بإنباء صادق» ثم قدرنا 
تجدد علمه بوجوه في الوقت العلوم إلى حالة وجود العلوم في الوقت الذي آخبر عنه. فان 
المقارن متعلق بالوجود" والسابق متعلق بالوجود في الزمن الخصوص. فالعلوم متعلق فما؛ 


-الجنة. فقال له آدم: أنت موسى» اصطفاك الله بکلامه, وخط لك بيده؛ أتلومني على أمر قدره الله علي قبل 
أن يخلقني بأربعين سنة؟», فقال البي ی : «فحج آدم موسی. فحج آدم موسی». قال النووي: ومعنى كلام 
آدم: أنك يا موسى تعلم أن هذا كتب علي قبل أن أخلق وقدر علي فلابد من وقوعه ولو حرصت أنا 
والخلائق أجمعون على رد مثقال ذرة منه لم نقدرء فلم تلومني على ذلك؛ ولأن اللوم على الذنب شرعي لا 
عقلي. وإذ تاب الله تعالى على آدم وغفر له زال عنه اللوم» فمن لامه كان محجوجا بالشرع. فان قيل: 
فالعاصي منا لو قال: «هذه المعصية قدرها الله علي» ۸ يسقط عنه اللوم والعقوبة بذلك. ون كان صادقا فيما 
قاله؟ فالجواب: أن هذا العاصي باق في دار التکلیف. جار عليه أحكام المكلفين من العقوبة واللوم والتوبیخ 
وغيرهاء وني لومه وعقوبته زجر له ولغيره عن مثل هذا الفعل» وهو محتاج إلى الزجر ما لم يمت. فاما آدم 
فميت خارج عن دار التكليف وعن الحاجة إلى الزجرء فلم يكن في القول المذكور له فائدة بل فيه إيذاء 
وتخجيل والله أعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱۷/ ١٠٠)ء‏ ط. دار الكتب العلمية. 

)١(‏ الوجود الواجب ثبت إطلاقه وتنزهه عن جميع الحوادث احسوسة والمعقولة بنصوص الكتاب والسنة» فهو 
الوجود الطلق. وقد جعله هو وجود الواجب مقيد بالوجوب. واعتبره جزئيًا مساویا لبقية الجزئيات في أنه 
جزئي وان كان مساويًا لبقية الجزئيات في حقيقته» مع أن جميع الجزئيات مفتقرة إليه وهو مستغن عنها كلها؛ 
فکیف یعتبر مساویّا لها في الجزئية؟! وما ذلك إلا على خلاف نص الشرع. ِ 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی سس ۲ 


وأحدهما متقدم والاخر متأخره وان قدر وجود ضد العلم من ذهول أو غفلة أو جهل أو شك 
حال وجود العلوم لكان مجهولاً ما قارنه» وقد كان متعلقا لا سبق من العلم. 

فان نظر إلى أنه غير متعلق للعلم السابق في حال الوجود. فکذلك القدور لیس متعلقًا 
للقدرة السابقة حالة الوجود. ولا ینم هذا من تقدم وجودها لاسیما على قول من یری آنها لا 


0 


دولر: 

وإنما تعلقت بالمقدور تعلقا لا على وجه التأثير كما نقول في تعلق العلم بالعلوم. 

فاي شيء ينع من تعلق القدرة ۳" حتى إن الانسان يحس من نفسه تفرقة قبل الفعل بين 
يديه في حال رعشته» وبين يديه في حال سلامته ‏ وما ذاك الا أنه وجد قبل الفعل صفة 


تعلقة به. 


=وأما كونه مردودًا عليه بطريق العقل: فنقول: إن وجود الواجب الذي هو محكوم عليه عند المتكلمين بأنه 
جزء من جزئيات الوجود الكلي العقلي مساو لبقية الجزئيات الخارجية عندهم في كونه جزئيات فقط كما 
ذكرنا لا يخلو إما أن يكون ذلك الوجود عين الذات أو زائدًا عن الذات. فيكون الواجب تعالى هو عين 
الوجود لا زائد عليه وهو المطلوب. النابلسي في كتاب «الوجود» (ص۰)۱۵۷ من تحقيقناء ط. دار الكتب 
العلمية. 

(۱) اختلفت الزيدية في خلق الأعمال وهم فرقتان: 

۱- الفرقة الأولى منهم: يزعمون أن أعمال العباد خلوقة له خلقها وأبدعها واخترعها بعد أن لم تكن» 
فهي محدثة له مخترعة. 

۲- والفرقة الثانية منهم: يزعمون آنها غير مخلوقة له ولا محدثة له مخترعة؛ وانما هي كسب للعباد 
أحدثوها واخترعوها وأبدعوها وفعلوها. «مقالات الإسلاميين» (۱4۸/۱). 

(۲) الحركة خلق للرب تعألى» ووصف للعبد وكسب له. فإنها خلقت مقدورة بقدرة هي وصفه. وكانت للحركة 
نسبة إلى صفة أخرى تسمى قدرة فتسمى باعتبار تلك النسبة كسباء وكيف تكون جبرًا محضًا وهو بالضرورة 
يدرك التفرقة بين الحركة المقدورة والرعدة الضرورية. 
أو كيف يكون خلقًا للعبد وهو لا يحيط علمًا بتفاصيل أجزاء الحركات المكتسبة وأعدادهاء وإذا بطل الطرفان 
م يبق إلا الاقتصاد في الاعتقاد وهو أنها مقدورة بقدرة الله تعالى اختراعًا وبقدرة العبد على وجه آخر من 
التعليق يعبر عنه بالاکتساب. وليس من ضرورة تعلق القدرة بالمقدور أن يكون بالاختراع فقطء إذ قدرة الله 
تعالى في الأزل قد كانت متعلقة بالعالم وم يكن الاختراع حاصلاً بهاء وهي عند الاختراع متعلقة به نوعًا آخر 
من التعلق فيه يظهر أن تعلق القدرة ليس مخصوصا بحصول المقدور بها. «إحياء علوم الدين» للغزالي 
(۱۱۱/۱). 


۹۸ حت قصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی 


وإذا صح أن اللون تتحدد آمثاله. فالقدرة أيضًا تتحدد آمثاها إلى حالة وجود المقدورء 
فتأملوا ذلك يرحمكم الله تعالى» انتهى. 

قوله: (نجده من الفرق الضروري.. إلى آخره)» هذا دليل على وجود القدرة الحادثة» 
وان كانت لا تؤثر ردًا على الجبرية القائلين بنفيهاء وأن الموجود المقدور فقطء لا أنه دليل على 
مقارنة تلك القدرة للمقدورء فإنا لم نتعرض في العقيدة لدليلهاء ودليلها ما قدمناه قبل» وذكرنا 
ما للمقترح فيه من النظر» والنفس أميل إلى ما ذكره المقترح» واللّه أعلم. 

وتقرير الدليل الذي أشرنا إليه لإثبات القدرة الحادثة: آنا نفرض حركتين متحدتين في 
الجهة والحيزء لا أن إحداهما ضرورية؛ والأخرى مكتسبة . 

فلا شك أنك تجد تفرقة ضرورية بين هاتين الحركتين لتماثلهماء وإلى ذات المتحرك؛ لأن 
معقوضا في الحالين واحد فتعين أن ترجع التفرقة إلى صفة زائدة في التحرك ثم يبطل رجوعها 
إلى حال؛ لأن الحال لا تطرأ بمجردها على الجوهر؛ لأن الحال لا يصح أن تعقل على حیافا؛ 
وا لزم أن تتميز بحال أخرى تقوم بهاء ثم حال حالما کذلك. ويلزم التسلسل ويبطل رجوعها 
إلى صحة البنية؛ لأنها غير مفقودة في حال حركة الاضطرار: وهي حال كونه محركا يده مع 
وجدان التفرقة. 

فتعين أن تكون تلك الصفة عرّضاء ثم لا يخلوء ما أن يكون مما يشترط في ثبوت الحياة 
أو لا. 

والثاني باطل؛ لأنه لا تعلق له بالحركة كالألوان والطعوم والروائح ”"؛ ولأنه مشترك 
بين الحركتين؛ والمشترك بين شيئين لا يفرق به بينهما فتعين الأول وهو ما يشترك في ثبوته الحياة. 


(۱) الحركة عند ابن سينا هي: نظرية الابتداء لجميع النظريات التفرعة عنها والتعلقة بهاء فهي أصل الزمان 
وأساسه» كما أن المكان يرتبط بها أيضا. وابن سينا بعد أن يدرس الحركة يدرس المكان والزمان» فهو يقول: 
واذ قد تكلمنا في الحركة فحري بنا أن نعرف المعنى المسمى مكانًا والمعنى المسمى زمائاء إذ هما من الأمور 
الشديدة المناسبة للحركة. انظر «فن السماع الطبيعي» مقالة (؟) فصل (4). 

(۲) قال ضرار بن عمرو: الألوان والطعوم والأرايبح والحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة والزنة أبعاض 
الأجسام» وإنها متجاورة. وحكي عنه مثل ذلك في الاستطاعة والحياة؛ وزعم أن الحركات والسكون وسائر 
الأفعال التي تكون من الأجسام أعراض لا أجسام. «مقالات الاسلامیین» (۲/ ۳۷). 
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وعن تعلق هذه القدرة الحادثة بالقدور في محلها مقارنة له من غير تأثير: عند أهل 
السئة يهل بالكسب -وهو متعلق التكليف الشرعي- وأمارة على الثواب والعقاب » فبطل إذن 


ثم يبطل كونه علمّا أو حياة؛ أو كلامًا لوجود الكل مع ثبوت الحركتين ونفيهماء ويبطل 
كونه إرادة لوجود التفرقة بين الحركتين حال الذهول. 

فتعين أن يكون عرضا له نسبة» وتعلق ما بالحركةء وهو الذي سميناه قدرة. 

ون اختلفنا نحن والمعتزلة ۳ في أنها من الصفات المؤثرة ام لاء مع الاتفاق على أنها من 
الصفات المتعلقة. 

وتعبير هذا في أصل العقيدة بحركة الاختيار» معناه: الحركة التى من شأنها أن يتعلق بها 
الاختيار» ولا فالفعل الکتسب قد يقع بغير اختيار. وذلك حيث بقع مع الذهول أو الغفلةء ومع ذلك 
يحصل الفرق بينه وبين حركة الاضطرار وفذا لو عبر في الحركة الثانية بحركة الاكتساب بدلاً عن 
حركة الاختيار لكان أحسن. 

وعبارتنا في العقيدة هي عبارة إمام الحرمين في «الإرشاد»؛ وانتقدها عليه المقترح با أشرنا إليه. 

وجوابه: أن المراد ما فسرنا به قبل» وأيضًا: فالرد على الجبرية حاصل بكل تفسيرء فإنهم 
ادعوا عدم الفرق بين الأفعال عمومًاء فیناقضه حصول الفرق بين بعضهاء خصوصًا؛ لأن الكلية 
السالبة تناقضها جزئية موجبة والله أعلم. 

© ص / وعن تعلق هذه القدرة الحادثة بالقدور في محلها مقارنة له مسن غير تأثير 
عند أهل السنة لم بالکسب. وهو متعلق التكليف الشرعي”", وأمارة على الثواب والعقاب , 


(۱) اختلف المتكلمون في الجسم يكون ملازمًا لکانه ومكانه سائر متحرك. هل الجسم الملازم لذلك المكان 
متحرك ام لا؟ فزعم كثير من المتكلمين منهم الجبائي وغيره أن الجسم إذا كان مكانه متحركا فهو متحرك. 
وهذه حركة لا عن شيء؛ وجوزوا أن يتحرك التحرك لا عن شيء ولا إلى شيء. وأن يحرك الله سبحانه العام 
لا ني شيء. وقد كان آبو امذیل يقول: يجوز أن يتحرك الجسم لا عن شيء ولا إلى شيء. 
وقال تائلون: إذا تحرك مكان الشيء والشيء لازم لكان واحد فهو ساکن غير متحرك» واحال هؤلاء أن 
يتحرك التحرك لا عن شيء ولا إلى شيء. وكان النظام من يحيل أن یتحر لك التحرك لا في شيء ولا ال 
شيء. «مقالات الاسلامیین» (۲/ ۲۰). 

(۲) قال ابحمهور من العلماء: البلوغ في الغلام تارة یکون بالحلم وهو أن يرى في منامه ما ينزل به الماء الدافق الذي 
یکون منه الولدء وني «سنن أبي داود» عن علي قال: حفظت من رسول الله :دلا يتم بعد احتلام» ولا صیات 
يوم إلى اللیل»» وني الحديث الآخر عن عائشة وغیرها من الصحابة عن الني ية قال: «رفع القلم عن ثلاثة: 
الصبي حتى يحتلم أو یستکمل خس غشرة سنةء وعن النائم حتى يستيقظ» وعن الجنون حتى يفيق» وأخذوا- 


٠‏ سح قصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


مذهب" الجيرية» وهو إنكار القدرة الحادثة لا فيه من جحد الضرورة وابطال محل 
التکلیف وأمارة الثواب والعقاب. 

ومن هنا كان بدعة مذهب القدریة؛ وهو کون العبد بخترع آفعاله على وفق مراده 
بالقدرة التي خلق الله له" لا علمت من دلیل الوحدانية» واستحالة شريك مع الله تعال 
آیا کان. 


فبطل إذن مذهب اجبرية» وهو انکار القدرة الحادثة لا فيه من جحد الضرورة وابطال محل 
التکلیف وأمارة الثواب والعقاب. 


ومن هنا كان بدعة مذهب القدرية وهو کون العبد يخترع آفعاله على وفق مراده 
بالقدرة التي خلق الله تعالی له لما علمت من دليل الوحدانية واستحالة شريك مع الله تعالى 
یا کان. 

© ش/هذا تفسير للکسب الذي قال به اهل السلدّة يقلتم وهو درجة وسطا بين مذهب 
الجبرية والقدرية 9 , 


-ذلك من الحديث الثابت في الصحيحين عن ابن عمر قال: عرضت على الني بَا يوم الخندق وأنا ابن حمس 
عشرة سنة فأجازني» فقال عمر بن عبد العزيز لا بلغه هذا الحديث: إن هذا الفرق بين الصغير والكبير. /١(‏ ۰4۵0۲ 
9۳ 

(۱) الجبرية قالوا بالاجبار والاضطرار في الأعمال» وأنكروا الاستطاعات كلهاء وأن لا فعل ولا عمل لأحد غير الله 
تعالى» وإنما تنسب الأعمال إلى المخلوقين على الجاز كما يقال: زالت الشمس ودارت الرحى من غير أن يكونا 
فاعلين أو مستطعين لما وصفتا به» وهذا مذهب الجبرية الخالصة كالجهمية والضرارية والنجارية» وهناك جبرية 
متوسطة كالأشعرية قالوا: أفعال العباد مخلوقة للّه» وليس للإنسان فيها غير اكتسابهاء أي أن الفاعل الحقيقي هو 
الله» وما الإنسان الا مكتسب للفعل الذي أحدثه الله على يدي هذا الإنسان» والكسب هو تعلق قدرة العبد 
وإرادته بالفعل المقدور الحدث من الله على الحقيقة. «موسوعة الفرق والجماعات» (صه ۰۱۳ ۱۳). 

(۲) اختلفت المعتزلة: هل يقال: إن الإنسان يخلق فعله أم لا؟ على ثلاث مقالات: 
۱- فزعم بعضهم: أن معنى فاعل وخالق واحدء وأنا لا نطلق ذلك في الإنسان لأنا منعنا منه. 
۲- وقال بعضهم: هو الفعل لا بآلة ولا بجارحة. وهذا يستحيل منه. 
۳- وقال بعضهم: معنی خالق أنه وقع منه الفعل مقدرًاء فكل من وقع فعله مقدرا فهو خالق له قديًا 

كان أو محدئًا. «مقالات الاسلامیین» (۲۹۸/۱). 

(۳) الجبرية والقدرية متقابلان تقابل التضاد وهذا التضاد بين الفريقين كان حاصلاً في كل زمان, فالجبرية قالوا 

بالإجبار والاضطرار في الأعمال وأنكروا الاستطاعات كلها وأن لا فعل ولا عمل لأحد غير الله تعالى»- 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی 


وكثيرا ما یتوهم من لا علم عنده أن معنی الکسب کون القدرة الحادثة ها تأثير ماء وهذا 
التأثير الذي يفسر به الجاهل معنی الکسب إن آراد أن القدرة الحادثة توثر في حال الفعل -کما 
يحكى عن القاضي والأستاذ -فقد تقدم فساد هذا القول وعدم جريانه على السة. وتقدم إنكار 
الشريف شارح «الأسرار العقلية» صدور هذا القول من القاضي والأستاذ. 

وان آراد أنها توثر في وجود المقدور لكن بمشيئة الله تعالى لا على الاستقلال كما حكي 
عن إمام الحرمين في آخر آمره. فقد تقدم أيضًا فساد هذا القول» وتشعب من مذهب القدرية 
خرس هة الي ۱ 

والظن بالامام س أنه لا برضی بثل هذا القول. وعلی تقدیر أن یکون صدر منه ولا 
حول ولا قوة لا بالله» فزلة العالم لا يجوز أن يقلد فیها في الفروع فکیف بالعقائد أصول الدین. 

وان آراد أن القدرة احادثة خلقها الله تعالی للعبد وملّكه أن یفعل القدور بها كيف شاء 
على سبیل الاستقلال» فهذا عين مذهب القدرية جوس هذه الأمة ‏ . 


-وإنما تنسب الأعمال إلى الخلوقین على الجازء والقدرية على عکس الجبرية یقولون: إن الله تعالى غير خالق 
لأكساب الناس» ولا لشيء من أعمال الحيوانات» وأن الناس هم الذين يقدرون على أكسابهم؛ وأنه ليس لله 
ك في اكسابهم» ولا في اعمال سائر الحيوانات صنع وتقدير» ولأجل هذا سماهم السلمون: قدرية. 
«موسوعة الفرق والجماعات» (صه۰۱۳ 175). 

(۱) قال الخطابي: إنما جعلهم بيا بحوسا لضاهاة مذهبهم مذهب انجوس في قولهم بالأصلين: النور والظلمة؛ 
يزعمون أن الخير من فعل النور» والشر من فعل الظلمة؛ فصاروا ثنوية. وكذلك القدرية يضيفون الخير إلى 
الله تعالى» والشر إلى غيره» والله سبحانه وتعالى خالق الخير والشر جيعًاء لا يكون شيء منهما إِلّابمشيئته» 
فهما مضافان إليه سبحانه وتعالى خلقًا وإِيجادًاء وإلى الفاعلين ما من عباده فعلاً واكتسابًا والله أعلم. 
النووي في «شرح مسلم» (۱/ ۱۳۹۰۱۳۸ ط. دار الكتب العلمية. 

(۲) روى مسلم في صحيحه [۱-(۸)] كتاب الإيمان» ۱- باب بیان الإيمان والاسلام والاحسان ووجوب الإيمان 
بإثبات قدر الله سبحانه وتعالى» عن ابن عمر لا قال له سائل: إنه قد ظهر قبلنا ناس يقرأون القرآن ويتقفرون 
العلم وذكر من شأنهم. وأنهم يزعمون أن لا قدر وأن الأمر آنف» قال: فإذا لقيت أولئك فأخبرهم أني بريء 
منهم» وأنهم برآء مني... ثم ذكر الحديث الشهور عن سؤال جبريل للني يي عن الإسلام والإيمان 
والاحسان. حيث قال في الإيمان: «أن تؤمن بالله وملائکته وكتبه ورسله واليوم الآخرء وتؤمن بالقدر خيره 
وشره؛. وقال النووي: اعلم أن مذهب آهل الحق: إثبات القدر ومعناه: أن الله تبارك وتعالى قدر الأشياء في 
القدم وعلم سبحانه أنها ستقع في أوقات معلومة عنده سبحانه وتعالى» وعلى صفات مخصوصة. فهي تقع 
على حسب ما قدرها سبحانه وتعالى. وأنكرت القدرية هذا وزعمت أنه سبحانه وتعالى لم يقدرها ولم - 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


وإنما مراد اهل السئّة بالکسب ما آشرنا إليه في أصل العقيدة» فقولي: «وعن تعلق یتعلق 
بغیر»؛ وإنما قدمت هذا المجرور عن عامله لافادة احصر اي لا معنی للکسب الا هذاء إلا أن 
معناه أن للقدرة الحادثة تأثيرًا ما كما يعتقده الجهلة الضالون في معنی الکسب الذي هو مذهب 
أهل السئة. 

وقولي: «وهو متعلق التکلیف الشرعي ۰۷ أي الکسب وهو وجود المقدور مع القدرة 
الحادثة» هو الذي کلف به الشرع فیما کلف به؛ لأن وقوع ذلك القدور عاريًا عن القدرة الحادثة 
كحركة الارتعاش مثلا» قد تفضل سبحانه بإسقاط التکلیف به نفيًا وإثبائاء ولو عکس سبحانه 
التکلیف أو کلف بالجميع لكان حسئا؛ إذ لا تأثر لقدر الکلف في الجميع وإنما تلك الأفعال 
المخلوقة لله تعالى نصبها الشرع عند اقترانها باعراض حادثة كالقدرة والإرادة أمارة على الثواب 
والعقاب. 

فبالوجه الذي صح جعل بعض أفعال سبحانه عند اقترانه بفعل له آخر أمارة على ما 
شاء من ثواب أو عقاب أو غيرهماء صح جعله محردًا عن غيره أو جعل غيره في مكانه أمارة 
على ذلك؛ لأن الدلالة في ذلك جعلية لا عقلية. 

قوله: (فيبطل دا مذهب الجبرية إلى. آخره)» سبب مما سبق من دليل إثبات القدرة 
الحادثة وإبطال تأثيرها في مقدورهاء وقد أعاد الدليلين هنا على سبيل الإجمال. 

قوله: رلا فيه من جحد الضرورة)» أي التي تقدمت في الفرق بين حركة الاضطرار 
الاكتساب ^ 
و E.‏ 


-يتقدم عليه سبحانه وتعالی بهاء وأنها مستانفة العلم أي إنما يعلمها سبحانه بعد وقوعهاء وكذبوا على الله 

سبحانه وتعالى وجل عن اقواهم الباطلة علوًا كبيراء وسميت هذه الفرقة قدرية لإنكارهم القدر. وقال 

أصحاب المقالات من المتكلمين: وقد انقرضت القدرية القائلين بهذا القول الشنيع الباطل؛ و يبق أحد من 

أهل القبلة عليه» وصارت القدرية في الأزمان المتاخرة تعتقد إثبات القدر ولكن يقولون: الخير من الله والشر 

من غيره؛ تعالى الله عن قولهم. النووي في «شرح مسلم» /١(‏ ۱۳۸)ء ط. دار الكتب العلمية. 

(۱) اختلفوا في أفعال الله ك هل هي كلها مختارة آم لا؟ على أربعة أقاويل: 

-١‏ فقال قائلون: منها ما هو اختیار ومنها ما هو مختار. 

۲- وقال بعضهم: كلها مختارة لا باختيار غيرهاء بل هي اختيار كما كانت مُرادة لا بإرادة غيرها. وهذا 
قول البغداديين. 5 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعا لی 


وقوله: روابطال)» (غنوض)۲ بالعطف على (جحد. یعنی: أنه لو لم يكن في 
مذهب الجبرية لا بثبوت جهل بامر يُدَرك ضرورة من غير ضرورة» من غير مت 
للشريعة. لكان آمره سهلا؛ إذ غاية ما یلزم فيه التناهي في الغباوة وضعف العقل» كيف 
والذهب مصادم للشريعة؛ لأنها قد جاءت باسقاط التکلیف بالأفعال الق لا یتمکن العبد 
فيها عادة من الاتصاف بوجودها وعدمهاء وبالتکلیف با تیسر منها علی العبد عادة فعله 
وترکه» ولا تأثير له في شيء من أفعاله حتى يصح لنا التفريق به كما تزعم القدرية» فلم يبق 
ما يفرق به بين ما يكلف به الشرع وبين ما لا يكلف به إلا الاكتساب على العنی الذي سبق 
00 زفق 
في تمسيره وعدمه 5 

ولو استوت الأفعال كلها كما يقول أهل الباطل لبطل تفريق الشرع بينهاء وبطل ما 
أحال عليه التكليف منها وهو الفعل الذي في وسع المكلف دون غبره. وكانت الأفعال حيندذ 
لا شيء منها في وسع المكلف عادة. 

فلا تكليف إذن بشيء منها؛ لقوله تعال: طلا يكلف له تفا إلا وساي 0 
[البقرة: ۲۸۲]. 

وهذا إبطال للکتاب والسّنّة وإجماع الأمة» وإلى هذا آشرت بقولي: «ومن هنا كان بدعة)» 


= ۳- وقال قائلون: ما كان من آفعال الله له ترك كالأعراض فهو مختار. وما لا ترك له كالأجسام فهو 

اختيار وليس بمختار. 

-٤‏ وقال قائلون: ليس كل أفعال العباد مختارة» بل منها ما لا يقال: إنه مختارء وجميعًا لا يقال له اختيار. 
«مقالات الإسلاميين» (۱۰/۲). 

)١(‏ كذا بالأصل. 

(۷) قال تعالى: نا کل شیم حَلَقَتَهُ بقدر 9 وم أمرّئا إلا وَحِدَةٌ كلمح بالْبَصَر [القمر: 44؛ .]0١‏ 
قال ابن كثير: اي O‏ إثبات قدر الله السابق لخلقه؛ وهو علمه الأشياء قبل 
كونها وكتابته لها قبل تبرمهاء وردوا بهذه الآية بما شاكلها من الآيات وما ورد في معناها من الأحاديث 
الثابتات على الفرقة القدرية الذين نبغوا في أواخر عصر الصحابة. «تفسير ابن كثير» (6/ ۲۲۷). 

(۳) أي لا يكلف أحذدا فوق طاقته» وهذا من لطفه تعالى بخلقه ورآفته بهم وإحسانه إليهم» وهذه هي الناسخة 
الرافعة لا كان آشفق منه الصحابة في قوله: «وان تبذوا ما فى أنفیکم ا تخفوه يُحَاسِبَكُم به ا اي 
هو إن حاسب وسال لکن لا یعذب إلا با هلك الشخص دفعهء فأما ما لا ملك دفعه من وسوسة النفس 
وحديثها فهذا لا يكلف به الانسان» وكراهية الوسوسة السيثة من الإيمان» «تفسیر ابن کثبر» (۳4۲/۱). 


۶ قصل في وجوب وحده؛ الصانع سبحانه وتعالی 


ویلزم فيه أيضا استحالة ما علم إمكانه» إذ الأفعال یصلح تعلق القدرة القديمة بها 
قبل تعلق القدرة الحادثة» فلو منعتها القدرة الحادثة» للزم ما ذكر وترجيح المرجوح . 


أي ومن أجل لزوم إبطال الجبر لمحل التكليف الشرعي» ولزوم انتفاء أمارة الثواب والعقاب كان 
بدعة مؤثرة في عقد الإيمان ٩۳‏ . 

قوله: (ومذهب القدرية) معطوف على قوله: (مذهب الجبرية)» أي وبطل مذهب 
القدرية. 

© ص / ويلزم فيه أيضًا استحالة ما علم إمكانه؛ إذ الأفعال يصح تعلق القدرة 
القدمة با قبل تعلق القدرة الحادثة . فلو منعتها القدرة الحادثة للزم ما ذكر وترجيح 
المرجوح. 

© ش / الضمير المجرور بدنی» عائد على مذهب القدریة» أي: يلزم فيه محذوران 
آخران زيادة على ما لزمهم من عجز القدرة القديمة على ما سبق في دليل التمانع: 

أحدها: لزوم عود المکن مستحيلاً. 

الثاني: ترجيح المرجوح. 

وتقرير الأول: أن نقول: فعل العبد قبل أن تخلق له القدرة الحادثة ممكن» وكل ممكن 
فهو مقدور للمولى جل وعلاء فینتج فعل العبد مقدور للباري تعالى. 

فإذا خلق الله سبحانه للعبد قدرة حادثة قال القدرية: إنه يزول عن الفعل ما ثبت له من 
إمكان أن يوجد بالقدرة القديمة» وصار إذ ذاك مستحيل الوجود ها فقد لزم أن ما كان ممكئًا 


(۱) قال ابن بطال في «شرح صحيح البخاري»: مذهب جاعة أهل السنة من سلف الأمة وخلفها: أن الإيمان قول 
وعمل يزيد وينقص» والحجة على زيادته ونقصانه ما أورده البخاري من الآيات» يعني قوله كَبْكَ: <لِيَردَادوَا 
يمنا مع إِيمَدِم4» وقوله تعالى: 9وَزِدْتَهُرْ هدّى4» وقوله تعالى: «ویرید الله آلذیرت أَهْتَدَوَأ دی 
وقوله تعالى: 9وَآلِينَ َو زَادَهُرْ هی إلى آخر الآيات. ثم قال ابن بطال: فإيمان من لم تحصل له 
الزيادة ناقص» قال: فان قيل: الإيمان في اللغة التصديق؟ فالجواب: أن التصديق يكمل بالطاعات كلها فما 
ازداد المؤمن من أعمال البر كان إيمانه اکمل» وبهذه الجملة يزيد الإيمان» وبنقصانها ينقص» فمتی نقصت 
أعمال البر نقص كمال الإيمان» ومتى زادت زاد الإيمان كما لأ هذا توسط القول في الإيمان. النووي في 
«شرح مسلم» (۰)۱۳۱/۱ ط. دار الكتب العلمية. 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی 


باعتبار القدرة القديمة صار مستحیلاً بالنسبة الیها" لا يقال: استحالته عارضة لسبب» وهو 
تعلق القدرة احادثة به, فاستحال أن یکون الفعل موجودًا بقدرتین» والاستحالة العارضة لا 
تقدم في الامکان الذاتي؛ لأنا نقول: لم بظهر غذه الاستحالة سبب يصح» فتعين على زعمهم أن 
تکون ذاتية؛ لأن القدرة الحادثة التي جعلوها مانعة من تعلق القدرة القدية بالفعل» لا يصح أن 
تکون مانعة من ذلك. بل الذي یصلح عقلاً ونقلا العکس. 

وقرر القترح هذا الدلیل على وجه آخرء وذلك أن قال: كما عم تعلق قدرته تعالى ععنی 
أن كل مکن یتاتی من الصانع فعله» فکذلك أيضا لابد أن يريد وجوده أو انتفاژه لعموم تعلق 
ا 

فإذا كان الفعل معلوم الثبوت مثلاً وجب أن يكون مراداء وإذا قصد إلى إيقاعه وأوقعه 
غيره كان ذلك تحقيقًا لعدم نفوذ إرادته ونفوذ إرادة غيره. 

وذلك الذي منعناه عند إبطال القول بإهينء وإنما عدل المقترح عن التقرير الأول إلى هذا 
التقرير لأنه أراد أن يجعل الحجة برهانية لا إلزامية؛ لأن التقرير الأول ما تم على المعتزلة 
لقوهم: إن أفعال العباد الاختيارية غير مقدورة له تعالى» ولو كانوا يقولون بأنها لم تزل مقدورة 
له تعالى بمعنى تأتي أن يفعلهاء وان تعلق القدرة الحادثة بإيقاعها إنما هو بمشيئة الله تعالى» لم يرد 


عليهم بثل ذلك. 


(۱) العلم بان إرادته تعالى قديمة وهي في القدم تعلقت بإحداث الحوادث في أوقاتها اللائقة بها على وفق سبق 
العلم الأزلي» إذ لو كانت حادثة لصار محل الحوادث» ولو حدثت في غير ذاته لم يكن هو مریذا لهاء كما لا 
تكون أنت متحرکا بحركة ليست في ذاتك. وكيفما قدرت فيفتقر حدوثها إلى إرادة آخری. وكذلك الإرادة 
الأخرى تفتقر إلى آخری. ويتسلسل الأمر إلى غير نهاية» ولو جاز أن يحدث إرادة بغير إرادة لجاز أن يحدث 
العالم بغير إرادة. «إحياء علوم الدين» (۱/ .)١١١‏ 

(۲) قال النابلسي في کتاب «الوجود»: قال السنوسي: إن معنى الألوهية في الله تعالى استغناء كل ما سواه إليه؛ 
وافتقار كل ما عداه إليه» فمعنی لا له إلا الله: لا مستغني عن کل ما سواه إليه كل ما عداه إلا الله. واستغناء 
الوجود الصرف عن کل ما سواه ظاهرا لا يحتاج في کونه وجوذا إلى ماهية أصلاً. آما ماهیات المکنات 
فظاهر عدم احتباجه إليهاء وأما ماهية له زائدة عليه فظاهر آیضا عدم احتياجه إليها للزوم افتقاره» ولزوم 
تركيبه» ولزوم مشابهته للحوادث. وذلك محال» فماهية الوجود هي نفس نفس الوجود لا زائدة عليها أصلاً. وأما 
افتقار كل ما عداه الوجود إلى الوجود. فهو ظاهر أيضاء لأن الموجودات لا تكون الوجودات إلا بقيامها 
بالوجود. كتاب «الوجود» للنابلسي(ص ۰۱۱۲ من تحقيقناء ط. دار الكتب العلمية. 


۳۹ للست قصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی 


قالوا: لم يزل یقدر علیها بان یسلب القدرة الحادثة. 

قلنا: فقد لزم إذن أن لا يقدر علیها مع وجود القدرة الحادثة. 

وایضا: من اصلکم وجوب مراعاة الصلاح والأصلح» فلا هکن سلبها عندکم 
بعد التکلیف. 

قالوا: فکیف يُثيبه أو یعاقبه على غير فعله؟ 

قلنا: یفعل ما یشاء لا يُسأل عما یفعل» والئواب والعقاب غير معللین, وإنما 
الأفعال"“ آمارات شرعية علیهما بخلق الله تعالى منها في كل مكلف ما يدل شرعًا على 


بخلاف هذا التقریر الذي قرر به القترح الدلالة فانه برهان على انفراده تعالى بالتأثیر في 
جميع المکنات وأنه لا تأثیر للقدرة الحادثة في شيء من الأفعال على کل حال من الأحوال 
حتی يرد به ما حكي عن إمام الحرمين» وما حكي عن القاضي والأستاذ والله اعلم. 

وأما الوجه الثاني وهو ترجيح الرجوح. فهو ظاهر. 

9 ص / قالوا: لم يزل يقدر عليها بأن يسلب القدرة الحادثة, قلنا: فقد لزم إذن أن 
لا يقدر عليها من وجود القدرة الحادثة. وأيضًا: من أصلكم وجوب مراعاة الصلاح 
والأصلح”", فلا يمكن سلبها عندكم بعد التكليف. 

© ش / قد تقدم تقرير هذا البرهان الذي أجابوا به» وتقرير رده أكمل تقرير في شرح 


(۱) قال ابن تيمية: أما جمهور القدرية فهم يقرون بالعلم والكتاب المتقدم» لكن ينكرون أن الله خلق آفعال العباد 
وإرادة الكائنات» وتعارضهم القدرية اجبرة الذين يقولون: ليس للعبد قدرة ولا إرادة حقيقية» ولا هو فاعل 
حقيقة» وكل هؤلاء مبتدعة ضلال. 
وشر من هؤلاء من يجعل خلق الأفعال وإرادة الله الكائنات مانعة من الأمر والنهي» كالمشركين الذين قالوا: 
لو سَآءَ له ما أُشْرَكنًا ولا دَابَآوْنا ولا حَرّمتا من یْء فهؤلاء أكفر من اليهود والنصاری؛ ومضمون 
قولهم: تعطيل جميع ما جاءت به الرسل كلهم من الأمر والنهي. انظر «سؤالات في القضاء والقدر؛ لابن 
تيمية (صلاق ۵۷). 

(۲) قال الغزالي: إن الله تعالى متفضل بالخلق والاختراع؛ ومتطول بتكليف العباد. وم يكن الخلق والتكليف 
واجبًا عليه. وقالت العتزلة: وجب عليه ذلك لا فيه من مصلحة العباد وهو محال. ثم قال الغزالي: وقوله: 
«يجب لمصلحة عباده» كلام فاسد. فإنه إذا لم يتضرر بترك مصلحة العباد لم يكن للوجوب في حقه معنى. ثم 
إن مصلحة العباد في أن يخلقهم في الجنة» فأما أن يخلقهم في دار البلايا ويعرضهم للخطاياء ثم يهدفهم لخطر 
العقاب وهول العرض والحساب فما في ذلك غبطة عند ذوي الألباب. «إحياء علوم الدين» (۱/ ۱۱۲). 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی بح تب یتح ۱۳۰۲۷ 

1 ۳ 

ما أراد به في عقباه «فکل میسر لا خلق له ولو سَآءَ ری عل الاس اه 
وَاجِدَةٌ» [هود:۰]۱۱۸ نسأله سبحانه حسن الخاتمة بفضله. 


۶ 


3 


قولنا: «وبهذا الدليل بعينه - أعني دليل التمانع -». المسألة فانظره هناك. 

© ص / قالوا: فكيف يثيبه أو يعاقبه على غبر فعله؟ قلنا: يفعل ما یشاء لا يسأل عما 
يفعل» والثواب والعقاب غير معللین, وان الأفعال أمارات شرعية عليهما بخلق الله تعالى منها في 
كل مكلف ما يدل شرغا على ما أراد به في عقباه» «فكل ميسر لما ملق ل4»» «وَلَوْ شاء رَبك 


تب يليو 


َل الاس أنه ودي [هود:۱۱۸]) نسأله سبحانه حسن الخاتة بفضله. 


© ش / هذه شبهة من شبهات القدرية. وتقريرها: أن قالوا: لو لم يكن لقدرة العبد 
تأثير في فعله لما صح أن يثاب عليه أو يعاقب» والتالي معلوم البطلان» فالمقدم مثله 

وبيان الملازمة: أن الفعل إذا لم يكن أثرًا لقدة العبد صار لا فرق بينه وبين ألوانه» بل لا 
فرق بيئه وبين ذاته وسائر ذواته وأعراضه مع أن الجميع لا أثر له فیه. فكما أنه لا يثئاب ولا 
يعاقب على وجود ألوانه ووجود ذاته ووجود سائر أجزاء العالم وأعراضه لكونه لا أثر له في 
شيء من ذلك. كذلك يلزم أن لا يئاب ولا يعاقب على شيء من أعماله أيضا؛ لأنه لا تأثير له 
في شيء منها أصلاً. أجاب أهل السئة ل بمنع الملازمة: 

قوهم في بيانها: (أن الفعل يصير كاللون وغيره ما لا تأثير للقدرة الحادثة فيه أصلاً). 

قلنا: هو كذلك عندنا من غير فرق. 

قولحم : (فيلزم الإثبات عليه , ولا يعاقب كما لا یثاب › ولا يغاب ولا يعاقب على 


(۱) أخرجه: مسلم في صحيحه [5- »)۲۹٤۷(‏ ۰۷ ۸] كتاب القدر؛ -١‏ باب كيفية خلق الآدمي في بطن أمه 
وكتابة رزقه وأجله. قال النووي: في هذه الأحاديث دلالة لمذهب أهل السنة في إثبات القدر وأن جميع 
الواقعات بقضاء الله تعالى وقدره خيرها وشرها نفعها وضرها. قال تعالى: لا يُسَْلُ عا يَفْعَلُ وهم 
یسعلُورت» فهو ملك لله تعالى يفعل ما يشاء ولا اعتراض على الالك في ملکه» ولأن الله تعالى لا علة 
لأفعاله. قال أبو المظفر السمعاني: سبيل معرفة هذا الباب التوقيف من الكتاب والسنة دون محض القياس 
ومجرد العقول. فمن عدل عن التوقيف فيه ضل وتاه في بحار الحيرة» وم يبلغ شفاء النفس ولا يصل إلى ما 
يطمئن به القلب. «شرح مسلم للنووي» (1/ ۰۱۰ ط. دار الكتب العلمية. 

(۲) قال المعتزلة في مسألة القدر: وهل الإنسان خير في آفعاله أم مجبر؟ فقالوا بان الله تعالى ليس له في إكساب 
العباد ولا الحيوانات صنع ولا تقدير لا بإيجاد ولا بنفي» وأن الإنسان يمتلك الاختيار وحرية الإرادة في 
أفعاله» ذلك لأن القول بأن الانسان مجبر في آفعاله يستلزم حسب رايهم نسبة الظلم إلى الله تعالى» فما كان = 


7۸" قصل في وجوب وحد؛الصانع سبحانه وتعالی 


قالوا: ا او ل 0 
الآخرة. وقد قال الله تعالى: جلك يَكُونَ لاس على الله بعد بَعَدَ سل 
[النساء: ٩۲۱۹۵‏ ؟ 


قلنا:من معنى ما قبله. وأيضا: فیبطل بمسألة خلق الداعى والقدرة الحادثة» وبعلمه 


الألوان وخوها). 

قلنا: لا ملازمة بين الثواب والعقاب» وبين کون سببه فعلاً للمكلف» كيف وقد علمتم 
مذهب خصومكم أن لله تعالى أن يعاقب البريء» ويعطي إنعامه للمذنب العاصي يفعل ما 
يشاء. 


والأفعال الواقعة على يد العبد أمارات وضعها الشارع على السعادة والشقاوة» ولو 
وضع غيرها من الألوان والطعوم ونحوها أمارات عليهما لكانت صالحة لذلك» وليس للثواب 
والعقاب علة عقلية تقتضيهماء وكل ما أطلق عليه في الشرع أنه سبب ها فإنما المراد بالسبب 
الأمارة» ووقع التسامح بالتعبير عنها بالسبب» إذ لا مشاحنة في الألفاظ اللغوية إذا فهمت 
المقاصد منها. 

9 ص / قالوا: كيف بمدح العبد أو يذم على غير ما فعل, ويلزم أن تكون للعباد 
الحجة في الآخرة, وقد قال تعالی: لعلا يَكُونَ لاس على آله حجة بَعْدَ أَلرْسْلٍِ» 
[النساء: ۲۱۹۵ 1 ١‏ 

قلنا: من معنى ما قبله . وأيضًا : فیبطل بمسألة خلق الداعي والقدرة الحادثة » وبعلمه 


>تعالى لیحاسب ویعاقب العبد على فعل شيء آجبره على فعله. ويقول ثمامة بن أشرس» أحد زعماء 
المعتزلة في بيان هذه العقيدة: لا تخلو أفعال العباد من ثلاثة آوجه: إما كلها من الله ولا فعل شم لم يستحقوا 
لهم الثواب والعقاب والمدح والذم. انظر كتاب «النية والأمل» لابن المرتضى» وكتاب «الفصل» لابن حزم 
(۱۲۵/۳). 

() أي: أنه تعالى آنزل کتبه وارسل رسله بالبشارة والنذارة» وبين ما يحبه ویرضاه ما يكرهه ويأباه» لتلا ییقی 
لعتذر عذر كما قال تعالى: ولو انا لکتهم یغذاس ین قبل الوا را وآ أَرْسَلتٌ الیتا رَسُولاً فَتَبعَ 
یج من قَبَلِ آن تذل وغتی» وکذا قوله: ولوا أن تُصِيبهُم عيب بمَا قَدمَت ت يديهم الایت 
«تفسبر ابن کثر» (۵۸۸/۱). 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی اص ی جیح ل 


القدیم احیط بکل شيء. 
والحق أن العبد مجبور في قالب تاره فحسن فيه رعي الأمرين على تقدير تسلیم أصل 
التحسين والتقبیح العقليين. 


القديم احیط بكل شيء, والحق أن العبد مجبور في قالب محتار» فحسن فيه رعي الأمرين على 
تقدير تسليم أصل التحسين والتقبيح العقليين'. 

© ش / احتجت القدرية أيضًا بان العبد لو لم يكن مخترعًا لأفعاله لا صح أن يمدح أو 
يذم على فعل من الأفعال. 

وبيان الملازمة: ما تقرر في العرف من بطلان ملح الانسان وذمه با يفعله غبره. فإذا 
كانت الأفعال إنما صدرت من الله فقط. صار مدح العبيد وذمهم إنما هو على فعل الله جل 
وعلا. 

والجواب على نهج ما سبق: أنه لا ملازمة عقلاً بين الماح والذم» وبين کون سببهما 
جرد عرف اصطلاحي لا ينضبط آمره من أدل دليل على تناهي القوم في الغباوة» وكون الأوهام 
تملكت عقوم ول تتركها أن تنفذ لمراشدهاء على أا لو سلمنا هم الاعتماد في هذه المسألة على 
العرف لا افتضی سبب الدح أو الذم» لابد وأن يكون فعلاً للممدوح أو المذموم. كيف وقد 
تقرر المدح بالجمال وحسن الخلق» ونحو ذلك ما لا كسب فيه للممدوح فيه أصلاًء كما تقرر 
الذم بأضداده؛ وتقرر مدح الجمادات وذمها كالثياب والأبنية ونحوهاء باعتبار ما اتصفت به من 

وإذا كان معنى المدح الثناء على الشيء با اتصفت به من المحاسن حالاً أو مالك والذم 
ضد ذلك» حسن مدح من خلق الله سبحانه هم عحض فضله وإحسانه أمارات تدل شرعا على 
حصول الكمالات الأخروية هم وامحاسن الجسمانية والروحانية التي هي مما لا عين رأت ولا 


(۱) قال الغزالي: القبح ما لا يوافق الغرض. حتى إنه قد يكون الشيء قبِيحًا عند شخص حسنًا عند غیره إذا 
وافق غرض أحدهما دون الاخر» حتى يستقبح قتل الشخص أولياؤه ويستحسنه آعداژه فان أريد بالقبیح ما 
لا يوافق غرض الباري سبحانه فهو حال. إذ لا غرض له فلا يتصور منه قبح كما لا يتصور منه ظلم. إذ لا 
يتصور منه التصرف في ملك الغير. «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۱۱۲). 


علسلل قصل في وجوب وحدد؛الصانع سبحانه‌وتعالی 


أذن سمعت ولا خطر على قلب بش ٩‏ 
كما يحسن ذم من اتصف باضدادها؛ ولا حول ولا قوة إلا بالله. 
واحتجوا أيضا بان العبد لو لم يكن هو الخترع لأفعاله لکانت للعصاة الذنبین حجة على 


الله ف الآخرة 9" 


وبيان الملازمة: أنهم يقولون عندما يؤمر بهم إلى العذاب: يا ربنا كيف تعذبنا على شيء 
خلقته فينا وسبق به علمك وإرادتك مناء ونحن لا قدرة لنا على إيجاد شيء ما أمرتنا به أو إعدام 
شيء ما نهيتنا عنه» بل ذواتنا وأفعالنا كلها ملكك وغلوقك لا شريك لك في شيء من ذلك؛ 
فنحن ومن أمرت بهم إلى النعيم سواء» كل منا منقاد لحكمك وقضائك. جار على وفق علمك 
وقدرتك وإرادتك» فما بال أولئك يتنعمون في الفراديس ومنازل النعيم» ونحن نتردد هنا فيما لا 
يقدر على وصفه من العذاب الأليم في دركات الجحيم. 

والجواب: أن مثال الغلط فيما توهموه من الحجة نما جاءهم مما اعتقدوه أن الثواب 
والعقاب معللان بأعمال. 

وقد سبق أنهما لا علة هماء وإنما الأعمال أمارات» والصواب والعقاب بمحض اختياره 
تعالى» فضلاً وعدلاً» لا يُسأل عما يفعل؛ ونحن المسئولون. 

ونما يبطل مذهب المعتزلة "*: أن ما فروا منه» هو لازم شم وان قالوا: إن القدرة 


)١(‏ روى مسلم في صحيحه [۲ -(۲۸۲6)] كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلهاء عن أبي هريرة عن الني َي قال: 
«قال الله كَيَْ: : آعددت لعبادي الصالحين ما لاعين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشر». 

(۲) في جواب ذلك يفرض مناظرة في الآخرة بين صي وبين بالغ ماتا مسلمين» فان الله سبحانه يزيد في درجات 
البالغ ويفضله على الصبي لأنه تعب بالإيمان والطاعات بعد البلوغ» ويجب عليه ذلك عند المعتزلي» فلو قال 
الصي: يا رب لم رفعت منزلته علي؟ فيقول: لأنه بلغ واجتهد في الطاعات» ويقول الصبي: أنت أمتني في 
الصبا فكان يجب عليك أن تديم حياتي حتى أبلغ واجتهد. فيقول الله تعالى: لأني علمت أنك لو بلغت 
لأشركت أو عصيت. وعند ذلك ينادي الكفار من دركات لظى ويقولون: يا رب أما علمت أننا إذا بلغتا 
أشركنا فهلا أمتنا في الصباء فإنا رضينا با دون منزلة الصي السلم فبماذا يجاب عن ذلك. مختصرًا من 
«الإحياء؛ للغزالي (۱۱۲/۱). 

(۳) قال جمهور العتزلة: ليس في مقدور الله سبحانه لطف لو فعله بمن علم أنه لا يؤمن ن آمن عنده وأنه لا لطف 
عنده لو فعله بهم لآمنوا. فيقال: يقدر على ذلك ولا يقدر علیه. وإنه لا يفعل بالعباد كلهم لا ما هو - 


فصل في وجوب وحد؛ الصانع سبحانه وتعالی ی رتیت ا 


الحادثة هي الوثرة في الافعال الاختيارية» وذلك لأنهم وافقوا على أنه جل وعلا هو الخالق 
للقدرة الحادثةء والداعي للفعل من الشهوة فيه وقوة تصميم العزم عليه» ونحو ذلك من أسباب 
الفعل. 

وإذا كانت أسباب وجود الفعل كلها من الله تعالى والفعل معها واجب لا يمكن ترک 
فصار إذن هذا العبد الله تعالى هو الذي الجأه إلى ذلك الفعل بان خلق له جميع أسبابه وما 
يتوقف عليه بحيث لا يجد مع تلك الأسباب انفكاكا عن الفعل. 
أن يحتج أيضًا على مذهبهم. ولو صحت الحجة ,مثل ما احتج به على مذهبنا بزعمهم فتقول: يا 
رب لم خلقت في القدرة وأنت تعلم أني أعصي بها؟ ولم خلقت لي الشهوة فيها؟ بل ول خلقتني 
أصلاً إذ علمت أني لست ممن يصلح لطاعتك؟ وإذ خلقتي فلم لم ثمتنى صغيرًا قبل أن أبلغ سن 
التکلیف؟؟ . 

وإذا بلغتي سن التکلیف فَلِمَ لم تجعلني مجنوئا لا أميز الأرض من السماء فذلك اسهل 
علي بكثير ما عرضتني له من العذاب الذي لا يطاق؟. 

وإذا جعلتني عاقلاً فلم كلفتني اصلا وقد علمت أن التكليف لا يفيد فيّ شيئًاء بل هو 
من أعظم الصائب علي؟ وهذا ما ينشأ عن توهمات فاسدة. 

وإلى هذا العنی أشرت بقولي: «وأيضًا يبطل بمسألة خلق الداعي.... إلخ»» ويبطل تعليل 
الثواب والعقاب بالأعمال. 


= أصلح لهم في دينهم» وأدعى لهم إلى العمل با أمرهم به وإنه لا يدخر عنهم شيئًا يعلم أنهم يحناجون إليه 
في أداء ما كلفهم أداءه إذا فعل بهم أتوا بالطاعة التي يستحقون عليها ثوابه الذي وعدهم. انظر «مقالات 
الإسلاميين» (۱/ ۰۳۱۳ 

(۱) تقدم نقل الناظرة ختصرة من «إحياء علوم الدين؛ للغزالي فانظره (۱۱۲/۱). وقد ذکرناها في كتابنا «التمييز لما 
آودعه الزخشري من الاعتزال في تفسير کتابه العزيز» نقلاً عن الأشعري»» ط. دار الکتب العلمية. 

(۲) روی أبو داود في سننه (4۳۹۹) و(46۰۰) (640۱) (660۲ (۰)46۰۳ كلهم عن علي لاه کتاب احدود؛ 
باب في الجنون یسرف أو يصيب حدًا ولفظه: «رفع القلم عن ثلائة: عن اجنون الغلوب على عقله حتی يفيق» 
وعن النائم حتی يستيقظ» وعن الصي حتی بحتلم» ورواه الترمذي (۱4۲۳) کتاب الحدود» باب ما جاء فیمن لا 
يجب عليه ا لحد عن علي» وابن مجه (۰)۲۰6۱ وابن حبان في صحیحه (۰۱4۹1 ۱4۹۷). 


"للدت فصل في وجوب وحد؛الصانة سبحانه وتعالی 


وان قلنا جدلا: إن القدرة الحادثة تؤثر في مقدورها بسالة خلق الداعي... الخ» ومسالة 
العلم مع خلق الداعي هي التي خلقت ١لحا)‏ ۲ العتزلة. 

وذا قال بعض آذکیائهم: لولا مسألة العلم لتمت الدسّة لنا. 

وأما قولي: «والحق أن العبد مجبور في قالب مختار.. إلخ» فهذا جواب آخر بحسن الثواب 
والعقاب على مذهب أهل السنّةء وان وافقنا العتزلة على قاعدة التحسين والتقبيح العقليين. 

ووجه ذلك: أنه سبحانه لما أجرى عادته بإمداد العبد بالإرادة والقدرة والمقدور على 
وجه التوالي بحيث لا يحسن أنه أكره على الفعل أو ألجى إليه. 

ا بم ال عم قدل امد ا كاله توخلن القدرة عليه طاعة كان 
ذلك الفعل أو معصية؛ كما قال تعالى: لمن کان یرید د العاجلة4 الآية [الإسراء: 11۸ر 
وقال جل وعز: ومن را الآحرّة» الآية [الإسراء: 6 ثم قال سبحانه إثرهما: جك 
نهد هَتؤْلَآءِ وهتولاء ین عَطاء ربلت» إلى «تحظو 0 7 لاس ۳ 

فرتب الامداد على الإرادة منهم إذا شای وذلك الإمداد هو العبر عنه بالتوفیق 
والخذلان» فصار العبد بحسب الظاهر كانه مُوجد لفعله حتی أن الوهم والخيال لا يشكان في 
ذلك» وقد ضل بهما كثير من الخلق. 

ولولا أن الله سبحانه أيد عقول أهل السئّة فخرقوا حجب التوهمات المظلمةء وبرزوا إلى 
شموس المعرفة فأدركوا بها الأمر» كيف هو؟ لكانوا كغيرهم» وإذا كان العبد بحسب الظاهر كأنه 
موجود له. وبهذا المعنى فسر بعضهم معنى الکسب. فتعليق الثواب والعقاب على فعله حسنان 
شرعا وعرفا وعقلا. 


(۱) کذا بالأصل. 

(۲) روی أحمد في مسنده (5/ ۷۱ عن عائشة با قالت: قال رسول اله يَكِةِ: «الدنیا دار من لا دار له ومال 
من لا مال له وها يجمع من لا عقل له». 

(۳) آي كل واحد من الفريقين الذين أرادوا الدنيا والذين أرادوا الاخرة نمدهم فيما هم فيه: من عَطَاءٍ رَبك 
أي هو التصرف الحاكم الذي لا يجور فيعطي كلاً ما يستحقه من السعادة والشقاوةء فلا راد لحكمه» ولا مانع 
لا اعطی ولا مغير لا آرادء وغذا قال: «وَمّا کن عَطَامُ زنلک محظورا» أي منقوصاء وقال الحسن وغيره: 
أي ممنوعا. «تفسير ابن كثير؛ (۳۶/۳). 


فصل في وجوب وحده الصانع سبحانه وتعالی ا 


ولهذا يحسن أن يمدح ويذم على تلك الأفعال. وأما إن نظرنا إلى الباطن» وإلى حقيقة 
الا لم يصح جعل فعله سببًا لشيء, اللهم الا أن يطلق عليه لفظ السبب. بمعنى الأمارة 
الشرعية؛ فصحيح. 

وقد جاء القرآن والسئة بملاحظة الأفعال تارة غو: ظأَدْخْلُوأ آلْجَنَةَ ما كر 
تَعْمَلُونَ4 [النحل: ۰۲۳۲ ونحوه. وتارة بلغوه نحو: «لا يدخل الجنة أحد بعمله( ولعله 
لملاحظة الأمرين الجبر بحسب ما في نفي الأمرء والاختيار بحسب الظاهر وعرف التخاطب» وهو 
المراد من قولي: «فصح فيه رعي الأمرين». 

ويحتمل أن يكون ذلك الاختلاف للاحظة كونه أمارة شرعية» وملاحظة نفي الدلالة عنه 


عقلية والله تعالى أعلم. 
واعلم أن لأهل السنّة على المعتزلة إلزامات كثيرة يطول تتبعهاء وفيما ذكرناه من ذلك 
كفاية» والله أعلم. 


(۱) أخرجه: مسلم في صحيحه [۷۷-(۲۸۱۷)]ء كتاب صفات النافقین واحكامهم؛ ۱۷- باب لن يدخل أحد 
الجنة بعمله. بل ب رحمة الله تعالى» عن أبي هريرة» وأحمد في مسنده ( (۰)۳۹:/۳۲ وذكره الحافظ ابن 
حجر في افتح الباري» (۱۱/ ۰۲۹۶ ۲۹۷). 


:للب فصل فيما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه 


فصل 

وإذا عرفت استحالة تأثير القدرة الحادثة في محلها بطل كذلك أيضا تأثيرها بواسطة 
مقدورها في غير محلهاء كرمي الحجر والضرب بالسيف ونحو ذلك مما يوجد عادة بواسطة 
حركة اليد مثلاء وهو المسمى بالتولد عند القدرية مجوس هذه الأمة» مع ما فيه على 
مذهبهم من وجود أثرين مؤثرين» ووجد فعل من غير فاعل» أو فاعل من غير إرادة ولا 
علم بالمفعول» ونحو ذلك من الاستحالات المذكورة في الطولات. واتفق الأكثر على عدم 
تولد الشبع والري ونحوهما عن الأكل والشرب وشبههماء وذلك ما ينقض على القائلين 
بالتولد» وبالله تعالى التوفيق» وهو الذي ذكر في أوصافه تعالى إلى هنا كله ما يجب في حقه 
تعالى. وإذا علم ما يجب في حقه تعالى علم ما يستحيل وهو ضد ذلك الواجب. 


فصل 

9 ص / وإذا عرفت استحالة تأثير القدرة الحادثة في حلها بطل كذلك أيضًا تأثيرها 
بواسطة مقدورها في غير محلها, كرمي الحجر والضرب بالسيف ونحو ذلك ثما يوجد عادة 
بواسطة حركة اليد مثلاء وهو المسمى بالتولد عند القدرية مجوس هذه الأمة, مع ما فيه على 
مذهبهم من وجود أثرين مؤثرين» ووجد فعل من غير فاعل» أو فاعل من غير إرادة ولا علم 
بالمفعول» ونحو ذلك من الاستحالات المذكورة في المطولات. واتفق الأكثر على عدم تولد 
الشبع والري ونحوهما عن الأكل والشرب وشبههماء وذلك ما ينقض على القائلين بالتولد, 
وبالله تعالى التوفيق, وهو الذي ذكر في أوصافه تعالى إلى هنا كله ما يجب في حقه تعالى» وإذا 
علم ما يجب في حقه تعالى علم ما يستحيل وهو ضد ذلك الواجب. 

9 ش/ مذهب آهل الحق'' على ما سبق: أن القدرة الحادثة لا تأثير ها في شيء من 


(۱) قال النووي: مذهب أهل السنة في إثبات القدر وأن جميع الواقعات بقضاء الله تعالى وقدره خيرها وشرها 
نفعها وضدها. قال تعالى: طلا یل عا يَفعَلُ وَهم یُسعلورت»» فهو ملك لله تعالى يفعل ما يشاء ولا 
اعتراض على المالك في ملكه ولأن الله تعالى لا علة لأفعاله؛ قال الإمام أبو المظفر السمعاني: سبيل معرفة 
هذا الباب التوقيف من الكتاب والسنة دون محض القياس ومجرد العقول فمن عدل عن التوقيف فيه ضل 
وتاه في جار الحيرة ول يبلغ شفاء النفس ولا يصل إلى ما يطمئن به القلب. النووي في «شرح مسلم» 
(۱۲/ ۱۲۱) طبعة دار الكتب العلمية. 


فصل فیما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في «حقه سبحانه سس ۲۱۵ 


المکنات؛ وهي تتعلق مقدورها تعلقا من غير تأثير» بل نسبته إليهاء كنسبة العلم الذي بتعلق 
بمعلومه؛ ولا يؤثر فیه. الا أن القدرة الحادثة لا تتعلق عقدورها لا في حلها. وما خرج عن محلها 
فلا نسبة بینه وبين القدرة لا تأثر أو لا غيره. 

والعتزلة قد سبق على مذهبهم أن العبد ترع آفعاله "؟ ووافقوا أن القدرة الحادثة لا 
تتعلق مباشرة لا با مقدور الذي هو في حلها غير آنهم یرون أن «ما» في محلها سبب یوجد به ما 
هو خارج عن محلهاء وزعموا أن السبب والسبب مقدوران للعبد الا أن احدهما مباشرة والآخر 
وهو السبب بواسطة إيقاع السبب. ول یذکروا تولذا في محل القدرة الحادثة إلا العلم النظري؛ 
فان النظر عندهم پولده في محل القدرة علیه فحقيقة التولد عندهم: إيجاد حادث بواسطة مقدور 
بالقدرة الحادثة. 

وهذا الذهب إنما آخذوه من مذهب الفلاسفة”" في الأسباب الطبيعية. فانهم زعموا أن 
الطبيعة تزثر في مفعوفاء ما لم يمنعها مانع» ولیست عندهم کالعلل العقلية الوجبة للاحکام 
لذواتها؛ إذ لا يجوز أن ینعها مانع. 

فاخذ العترلة ذلك ولقبوه : تولدا ”" » ول يجعلوا حکم السبب الولد بثابة العلة العقلية 


(۱) قال تعالى: لوَآَلَهُ حَلَفَم: وَمَا تَعْمَُون» قال ابن کثیر: يحتمل أن تكون «ما» مصدرية فیکون تقدیر الکلام 
خلقكم وعملکم. ويجتمل أن تكون بمعنى «الذي» وتقديره: والله خلقكم والذي تعملونه. وكلا القولين 
متلازم» والأول أظهر لما رواه البخاري في كتاب «أفعال العباد؛ بسنده عن حذيفة تاه مرفوعًا قال: «إن الله 
تعالى يصنع كل صانع وصنعته». «تفسير ابن كثير» (6/ ۱۳). 

(۲) أهل الفلسفة هم الذين سلكوا طريق الفلاسفة وكان آغلبهم على منهج آرسطو في جميع ما ذهب إليه وانفرد 
به سوى كلمات يسيرة ربما رأوا فيها رأي أفلاطون والمتقدمين. وهؤلاء مثل الكندي ويحيى النحوي وأبي 
الفرج الفسر وأبي سليمان السجزي. وأبي سليمان محمد بن معشر المقدسي وأبي بكر ثابت بن قرة الحراني 
وغيرهم وهؤلاء تحدثوا في الإلميات فهم بين منكر ومثبت. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۸۳ .)۸٤‏ 

(۳) اختلف العتزلة في التولد ما هو؟ فقال بعضهم: هو الفعل الذي يكون بسبب مني ويحل في غيري. وقال 
بعضهم: هو الفعل الذي أوجبت سببه فخرج من أن يمكنني ترکه. وقد أفعله في نفسي وأفعله في غيري. وقال 
بعضهم: هو الفعل الثالث الذي يلي مراديء مثل الا الذي يلي الضربة» ومثل الذهاب الذي يلي الدفعة. 
وقال الإسكاني: كل فعل يتهيا وقوعه على الخطا دون القصد إليه والإرادة له فهو متولد. وكل فعل لا يتهيا 
لا بقصد ويحتاج كل جزء منه على تجديد وعزم وقصد إليه وإرادة له» فهو خارج من حد التولد داخل في 
حد المباشر. «مقالات الإسلاميين» (۲/ .)٩۳‏ 


5_تد لل فصل فيما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه 


لجواز أن يمتنع التولد لمانع» ثم غيروا العبارة كي لا يظهر مأخذهم فقالوا هو فعل فاعل السبب. 

وهذا إذا حقق لم يكن له حاصلء لأن الأثر الواحد يمتنع أن يكون تابعا لمؤثرين» فمن 
ضرورة تأثير السبب فيه امتناع تأثير القدرة فيه. 

وقول القائل هو يؤثر فيه بواسطة السبب يُوَوْل حاصل القول به إلى أنه فعل سببه كما أن 
الباري عندهم فعل العبد, وهو خترع لفعله وم يكن فعله فعلاً لله كبك » إلا آنهم يمنعون إضافته له 
تعالى. لزمهم في أصلهم قطع نسبة القبائح إليه» ومذهبهم في التولد يلزمهم ما فروا منه من نسبة 
فعلها إليه. وكون المتولد فعل فاعل السبب قد نقل إمام الحرمين في «الشامل» اتفاق المعتزلة عليه. 

قال المقترح: ولا ويصح. فقد ذهب النظام''' منهم إلى أن التولدات مضافة إلى الباري 
سبحانه لا على معنى أنه فعلهاء ولكن بمعنى أنه خلق الأجسام على طبائع وخصائص تقتضي 
حدوث الحوادث الناشئة عنهاء ول يقل أنها فعل لفاعل سببها. 

وذهب حفص الفرد إلى أن ما يقع مبايئًا محل القدرة على قدر اختيار المسبب» فهو فعل 
فاعل السبب كالقطع والفصد والذبح وما لا يقع على قد اختيار المسبب كالهوى عند الاندفاع 
ونحوه» فليس من فعله. 

واختلفوا في وقت تعلق القدرة بالتولد فقال قوم منهم: لا يزال مقدورا إلى حيث وقوع 
سببه فيجب وقوعه فينقطع أثر القدرة فيه وقال آخرون: اما ينقطع كونه مقدورًا إذا وقع المتولد 
ووجد. لا عند وقوع سببه فقط. 

واختلفوا في الألوان والطعوم هل يجوز أن تقع متولدة ام لا؟ وذهب ثمامة بن 
أشرس”" إلى أن هذه التولدات لا فاعل هماء ويلزمه بطلان الدليل على إثبات الصانع. 


إطلاق هذا اللقب عليهء فآشیاعه يقولون: إنه من إجادته لنظم الكلام وخصومه يعللون ذلك بأنه كان ينظم الخرز 
في سوق البصرةه كان أحد أكبر رجالات المعتزلة والمسهمين في تأسيس مذهب الاعتزال ودمج الفلسفة اليونانية 
في الاعتزال تابعته فيها فرقة من العتزلة عرفت ب: النظامية. انظر «الإعلام» للزركلي (۱/ ۵۷). 

بعده المأمون وكان أحد من يقول بخلق القرآن. حكى عنه تلميذه الحاحظ نوادر وملحاء وكان هو وبشر المريسي آفة 
على السنة وأهلها. «تاريخ الإسلام» للذهبي وفيات (۲۲۰-۲۱۱). 


فصل فیما يجب لله تعالی وما یجوزوما يستيحيل في حقه سبعانه لس ۲۱۷ 


وذهب معمر إلى أن جميع الأعراض واقعة بطباع الأجسام لا الإرادة. 

والولدات عندهم آربعة: الاعتماده والمجاورة على شرائط معتبرة عندهم والنظر المولد 
للعلم» والوهن الولد للألم. 

وقد اختلف آبو هاشم واباني ۳" في أن الولد الاعتماد أو الحركة» فذهب الجبائي إلى 
الثاني» وذهب ابنه ابوهاشم إلى الأول. 

والاعتمادات عندهم راجعة إلى شدة العضلات وقوة ارتباط العصب على الاعضای 
وکل ذلك من مذاهب الطبایعیین الضالین الضلین. 

ثم اختلف العتزلة۳؟ هل يجوز أن يكون في افعال الباري تعالی تولد. فصارت جماعة إلى 
منعه لعموم قادریته تعالى» وامتناع أن تتعلق بشيء في محلها. 

وإما تتعلق ما خرج عن محلها ونسبتها إلى جميع ما خرج عن محلها نسبة واحدة. 

وصار آخرون إلى أن التولد معقول في آفعاله تعالى'”". 


(۱) آبو هاشم عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب بن سلام الجبائي وهو ابن الجبائي محمد بن عبد الوهاب بن 
سلام اجلبائي. توفي الجبائي الأب سنة ۳۰۳ وابنه أبو هاشم سنة ۰۳۲۱ وكان الجبائي الأب من ائمة المعتزلة 
ورئیس علماء الکلام في عصره والیه نسبة الطائفة الجبائية من المعتزلة» له مقالات وآراء انفرد بها في الذهب» 
واخذ الشیخ آبو الحسن الاشعري شيخ السنة علم الکلام وله معه مناظرة روتها العلماء وعلی آثرها تخلی 
الأشعري عن آراء العتزلة الكلامية ليؤسس الذهب الشهیر الذي نسب إليه وهو الذهب الأشعري. 

() اختلف المتكلمون في باب التولد كنحو ذهاب الحجر الحادث عند دفعه الدافع له وكنحو انحداره الحادث 
عن طرحه؛ وكنحو الا الحادث عند الضرب. وخروج الروح الحادث عند الوجبة» والألوان حادثة عند 
الضربة» وما أشبهها من الأسباب والطعوم الحادثة والأرايبح وما أشبه ذلك. «مقالات الإسلاميين» 
(۸۱/۲). 

(۳) زعم معمر أن التولدات وما يحل في الأجسام من حركة وسکون ولون وطعم ورائحة وحرارة وبرودة 
ورطوبة ويبوسة» فهو فعل للجسم الذي حل فيه بطبعه. وأن الوات یفعل الأعراض التي حلت فيه بطبعهء 
وأن الحياة فعل الحي» وكذلك القدرة فعل القادر وكذلك الموت فعل الميت. وزعم أن الله سبحانه لا يفعل 
عرضًا ولا يوصف بالقدرة على عرض ولا على حياة ولا على موت ولا على سمع ولا على بصرء وأن 
السمع فعل السميع» وكذلك البصر فعل البصيرء وكذلك الإدراك فعل الدرك. وكذلك الحس فعل 
الحساس. وزعم أن الله سبحانه إنما يفعل التلوين والإحياء والامات وليس ذلك اعراضاء لان الباري کت 
إذا لون الجسم فلا يخلو أن يكون من شأنه أن يتلون آم لا. «مقالات الإسلاميين» (۲/ .)٩۹۰‏ 


14 لل فصل فيما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه 
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فان السبب الولد لا جاز وقوعه من الله تعالى لم يجز أن ينتفي تأثيره في مسببه ال لمانع 
ولیس صدوره من الصانع مانعاء والا لنع في الشاهد. فيلزم أن يولد. 

وهذا القول أقرب إلى قياس مذهبهم. هذا حاصل مذاهبهم في التولد. 

واعلم أن رد مذهبهم في التولد قد اتضح في الفصل الذي قبل هذاء وهو ما تقدم من 
البرهان القطعي على إسناد الحوادث كلها للباري جل وعز. وأنه لا تأثير لكل ما عداه جملة 
وتفصيلاً في شيء منها. وإلى هذا المعنى أشرنا في أول هذا الفصل بقولنا: «وإذا عرفت استحالة 
تأثير القدرة الحادثة».. إلى آخر الكلام. 

ثم آشرنا في هذا الفصل إلى لوازم تلزمهم مما مخص القول بالتولد. فمنها: أنه يلزمهم 
وجود أثر واحد من مؤثرين وهما القدرة الحادثة ومقدورها الذي هو السبب المولد9"؛ لأنهم 
ادعوا أن الحادث واجب عند سببه المولد» ومقدور للفاعل بالقدرة الحادثة أيضاء ومنها: وجود 
الفعل بلا فاعل أو بدون إرادة وشعور بالفعل. 

فان من رمى سهما واخترمته المنية قبل وصول السهم إلى الرمية» ثم اتصل بهاء وصادف 
حياء فإنه يحصل به جرح. ولا يزال ساريًا إلى أن يفضي إلى الزهوق مثلا. 

فهذه السرايات والآلام أفعال للرامي» وقد رمت عظامه ولا مزيد في الفساد على نسبة 
قتل إلى ميت مع انتفاء مصححات الفعل منه» وهي الحياة والإرادة والقدرة والعلم. 

ولو جاز وقوع الفعل من ميت لبطلت دلالة الفعل على کون الفاعل حیاء ثم وجود 
الفعل حالة عدم الفاعل ”" ينع ایض الاستدلال بوجود الحوادث على وجود الصانع. 


(۱) اختلف مثبتو التولد من المعتزلة في الأسباب التي تكون عنها المسببات هل هي متقدمة لها أو موجودة مع 
وجودها؟ فقال قائلون: السبب مع المسبب لا يجوز أن يتقدمه. وقال قائلون: السبب الذي يتولد عنه المسبب 
لا يكون الا قبله. وقال قائلون: من الأسباب ما يكون مع مسبباتها المتولدة عنها. ومنها ما يتقدم المسببات 
بوقت» فأما ما كان قبل المسبب بوقتين فليس ذلك المسبب متولدًا عنه. وجوز بعضهم أن يتقدم السبب 
المسبب أكثر من وقت واحد. «مقالات الإسلاميين» (57/ 37 ۹۷). 

(۲) يذهب الصوفية إلى أن أفعال الإنسان لما كانت أشياء فوجب إذن أن يكون الله خالقهاء إذ لو كانت الأفعال 
غير تخلوقة لكان الله كك خالقًا لبعض الأشياء دون جميعهاء في حين أن الله تعالى يقول: حل كَل 
نی [الرعد:١١]ء‏ وان الأفعال تعد أكثر من الأعيان -أي الجواهر-» فلو كان الله تعالى خالق الأعيان = 


فصل فيما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه ۲۱ 


اح ا ا ا اا ا ا ا ۱ 


وإن قالوا: الفعل يدل على فاعل» ولا يلزم منه وجود الفاعل حاله وجود فعله؟ 

فالجواب: أنه لابد من إضافة الفعل إلى الفاعل ويمتنع صدوره مضافا إليه في حالة امتناع 
كونه فاعلا إذ الصدور منه يقتضي صحة ذلك والامتناع ينافي الصحة. 

وما يلزمهم أن يكون الموت المستعقب للآلام متولدًا عن فاعل الا فان نسبة تعقب 
الآلام المتوالية المتعاقبة بة إلى فعله كنسبة تعقب الموت له» وهذا إلزام لا يتأتى هم دفعه. 

ول يتات للجبائي”" أن ينفصل عنه إلا بالتجاسر على خرق إجماع الأمة بنسبة الموت إلى 
فاعل الا وقد أجمعت الأمة على أن الباري تعالى هو الذي يجيي ويميت 

وقد نسب الإماتة إلى غيره» ويلزمه أن يكون قادرًا على الإحياء أيضًا على ابحملة. لأنه 
ضده والقدرة على الشيء عندهم قدرة على ضده. احتجوا على التولد بانا نجد المسببات" 
واقعة على حسب المقصود والدواعي كما أن المقدور الباشر بالقدرة الحادثة كذلك. 

والجواب: أن ارتباط شيء بشيء بحسب مجرى العادة وان اطرد لا يدل على أن 
لأحدهما تأثيرًا في الآخرء فارتباط الأصل المقيس عليه والفرع مستويات عندنا في عدم الدلالة 
على التاثیر ۳ وأيضًا ما ينقض عليهم هذه الحجة : أنا نجد أمورًا واقعة على حسب الدواعي 


=والعباد خالقي الأفعال لكان الخلق أولى بصفة الدح في الخلق من الله تعالى» ولكان خلق العباد أكثر من 
خلق الله وهذا يؤدي إلى القول بان العباد أتم قدرة من الله تعالى» وهذا بالتالي يعد خطأ؛ إذ إن الله تعالى 
یقول: «قل له دق کل ش وه اوح القهر وهذا معناه نفي خلق العباد للأفعال» ويقول تعالى: 
«وَقَدَّرَنَا فيا آلسج4 ویقول تعالى: لوَآَكَهُ لک وَمَا تَعْمَلُونَ4. انظر «الفلسفة العربیة» (ص ۰۱۰۳ 
۱۰ 

(۱) امبائية آثبتوا إرادة حادثة لا في محل يكون الباري تعالی موصوفا بها ومریدا بها وفناء لا في محل إذا اراد أن 
يفني العام والله تعالی مشارك مذین الوصفین في آخص صفاتهما وهو کونه لا في محل. وقالوا: الله تعال 
متكلم بكلام يخلقه في محل. وحقيقة الكلام عبارة عن أصوات مقطعة وحروف منظومة والتکلم من فعل 
الكلام لا من قام به. وقال الجبائي في فعل الألم للعوض: يجوز ذلك ابتداء لأجل العوض» وعليه بنى آلام 
الأطفال. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۱۳۵). 

(۲) اختلفوا في السبب هل هو موجب للمسبب ام لا؟ فقال أكثر العتزلة الثبتین للتولد: الأسباب 0 
لمسبباتها. وقال الجبائي: السبب لا يجوز أن يكون موجبًا للمسبب» وليس الموجب للشيء ٠‏ إلا من 
وأوجده. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۹۷). 

(۳) إذا كان الصوفية قد تکلموا في القدر وخلق الأفعال فإنهم قد بحثوا أيضًا في الاستطاعة. یقول الكلاباذي 
عارضا مذهبهم وذلك في كتابه «التعرف لمذهب أهل التصوف»:أجمعوا أنهم لا يتنفسون نفسا ولا يتحركون- 


فصل فیما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه 


معفم ةم روم م و وم و یووم و و هو او وه و و و و 


والقصود. وقد ساعدونا في عدم تولدهاء منها: الشبع والري عند الأكل والشرب. والسفم 
والبرء والوت عند معظم العتزلة. واحرارة عند احتکاك جسم بجسم على تحامل واعتماد؛ 
وسقط الزناد عند الاقتداح» وفهم الخاطب وخجل الخجل» ووجل الوجلء عند الافهام 
والتخجیل والتخویف. 

وبعضهم التزم التولد "۲ في الشبع والري واحرارة عند الأكل والشرب عند الاحتکاك 
وهو قول غير معظمهم وامحصلین منهم. والزم هذا البعض أن تکون الأجسام متولدة مع آنها 
ليست من جنس مقدورنا بإجماع؛ وذلك لأن سقط النار عند الافتداح یقع على حسب 
الدواعي, فإذا تولد لزم أن تتولد سائر الأجسام لتمائلها؛ فان زعموا أن النار كانت کامنة في 
الجسم فتحرکت. وأن التولد حركة الجسم" لا وجود جسم كان هذا هوسًا لا برضی بقوله 
عاقل؛ فان الحجر والزناد لیس فیهما قبل القدح شيء وکذلك المرخ”" إذا نشر بالنشار فلا نار 
فيه وعند حکه تظهر الثار. 


«حرکة إلا بقوة يحدثها الله تعالى فیهم واستطاعة يخلقها الله لهم مع أفعالهم, لا يتقدمها ولا یتاخر عنها ولا 
يوجد الفعل إلا بهاء ولولا ذلك لكانوا بصفة الله تعالى يفعلون ما شاءوا. انظر «الفلسفة العربية؛ (ص 
€( ۱ 

(۱) قال آبو امذیل ومن ذهب إلى قوله: إن كل ما تولد عن فعله ما تعلم كيفيته فهو فعله وذلك كالآلم الحادث 
عن الضرب. وذهاب الحجر عند دفعه له» وكذلك احداره عند زجة الزاج به من يده وتصاعده عند رمیه 
الرامي به صعُدًاء وکالصوت الحادث عن اصطکاك الشیئین وخروج الروح إن كانت الروح جسمًا أو 
بطلانها إن كانت عرضاء فذلك كله فعله» وزعم أنه قد يفعل في نفسه وفي غيره بسبب يحدثه في نقسه» فاما 
اللذة والألوان والطعوم والأرايبح والحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة والجين والشجاعة والجوع والشبع 
والإدراك والعلم الحادث في غيره عند فعله؛ فذلك أجمع عنده فعل الله سبحانه. «مقالات الإسلاميين» 
(۸۸/۲). 
خاصة بالأجسام الطبيعية» معنی هذا: أن الوجودات الطبيعية إذا كانت ها لواحق تلحقها كالحركة والزمان 
والکان... إلخ» فان الحركة تعد آهم هذه العوارض واللواحق بل إن هذه اللواحق الا خری تعد لواحق 
للحركة یقول ابن سینا: لقد ختمنا الکلام في البادی العامة للأمور الطبيعية؛ فحري بنا أن ننتقل إلى الکلام في 
العرارض العامة اء ولا أعم لها من الحركة والسکون. انظر «فن السماع الطبيعي» لابن سينا [مقالة (۲) 
فصل .])٤(‏ 


فصل فیما یجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه بل ۲۲۱ 


ااا ا ا ا ا ا ا اا ا ا اا ات ا ا ا ا ا ل ل ا ا ل ا ا ا ا 1 0 1 1 1 11 1 1 1 11 1 1 0 1 1 111 ا 1 


وإذا أجابوا عن قوهم بعدم التولد في تلك الأمور التي آلزموها بانهم قالوا فيها بعدم 
التولد لعدم اطرادها. 

قيل لهم: وكذلك ثبت عدم الاطراد فيما ادعيتموه متولدًا كالرمي والجرح ورفع الثقيل 
وشیله. وغير ذلك مما وقع فيه النزاع. 

أما الرمي فان الإنسان يرمي ويصيب الغرض تارة» ولا يصيب الغرض أخرى. 

والجرح قد يفضي إلى السريان تارة» وقد يندمل"“ أخرى. 

ورفع الثقيل وشيله قد يرتفع للشخص تارة وقد لا يرتفع أخرى. 

ومذهب العتزلة في تحرك الأشياء الثقيلة أن تحريك الثقيل يمنة ويسرة بالاعتماد عليه 
ودفعه وإذا أريد رفعه وإقلاله اختلفوا فيه. 

فذهب المتقدمون إلى أن الاعتماد الذي يحركه يمنة ويسرة به يرتفع لا جهة التصاعد . 

وقال أبو هاشم ”" ومتبعوه: ليس ذلك بصحيح» بل لابد من زيادة حركات على الحركة 
التي تحرك بها في جهة اليمنة واليسرة. 

قال: لأن معتمدنا في التولد ما نحسه من جريان الأمر على حسب دواعينا وقصودناء 
ولا نشك أنا نجد من شخص قدرة على تحريكه يمنة ويسرة» ولا يقدر على رفعه. فلزم أن ما به 
تُحركه ليس ما به ترفعه. 

وقد اختلفوا أيضا إذا رفع جماعة ثقلاًء وكل واحد يستقل على الانفراد بحمله. 

فقال الكعبي وعباد العمري "" وأتباعهما: يحمل كل واحد من الأجزاء ما لم يحمله الآخر 


(۱) دمل الجرح دملاً بري» واندمل الجرح أخذ في البرء. 

(۲) أبو هاشم عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب بن سلام الجبائي العتزلي من كبار الأذكياء له کتاب الجامع 
الكبير وكتاب المسائل العسكرية وكتاب العرض» وتوفي سنة ۰۳۲۱ انظر سير الأعلام (۱۵/ ۰۱۳ ومرآة 
الجنان (۰)۲۸۲-۲۸۱/۱ والبداية والنهاية (۰۱۷/۱۱ وشذرات الذهب (۲۸۹/۲)ء واللل والنحل 
(۱/ ۰۸4-۷۸ والمنتظم (5/ ۰6۲۲۱ وفيات الأعيان (۳/ .)۱۸٤-۱۸۳‏ 

زفق عباد بن سلیمان العمري»› ذكره ابن الرتضی في الطبقة السابعة فقال: ومنها: عباد بن سليمان» وله كتب 
معروضة وبلغ مبلفًا عظيماء وكان من أصحاب هشام الفوطي وله كتاب يسمى الأبواب نقضه أبو هاشم. 
وحكى صاحب «الفهرست» أنه دارت بين عباد بن سليمان وبين ابن كلاب مناظرات. 


فصل فیما يجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه 


ولا يشتركان في حمل جزء. 

وذهب غيرهم من العتزلة إلى أن كل واحد من الجماعة يؤثر في كل جزء والشركة 
حاصلة» وهذا مذهب معظم المعتزلة» وكلام جميعهم في المسالتين باطل. 

أما إذا قلنا بالمذهب الحق- وهو إبطال أصل التولد” وإسناد الممكنات كلها ابتداءً إلى 
الله تعالى - فلا إشكال. 

وان سلمنا جدلأ فیبطل مذهب الأقدمين في المسألة الأولى با ذكر أبو هاشم فيهاء 
ويبطل ما ذهب إليه أبو هاشم بأن فيه اجتماع المثلين لقوله: «لابد من زيادة حركات» وهو 
محال» سلمنا جواز اجتماع المثلين» لكن يقال له: إذا ولد الرافع في حركة واحدة في هذا الثقيل» 
استحال ألا يتحرك؛ إذ يلزم منه قيام حركة بجسم. وهو ساكن میزه. وني ذلك إبطال حقيقة 
الحركة؛ إذ الحركة لابد فيها من تفريغ وإشغال» فاشتراطه زيادة حركة في جهة التصعد على ما 
به پتحرك إلى سائر الجهات. اشتراط لما يتحقق المشروط بدونه» وذلك ينافي حقيقة الشرط. 

وأما اختلافهم في المسألة الثانية في الجماعة إذا حملوا ثقيلاً "*» وكل واحد منهم يستقل 
جمله. 

فقد قيل لعباد العمري ”" القائل بالقول الأول فیها: الجزء الذي يختص به بعض 
الحاملين معين أو مبهم؟ وارتفاع الجزء البهم محال» وهو ظاهرء وارتفاع الجزء المعين أيضًا محال؛ 
إذ ليس تعيين جزء بأولى من جزء» والفرض أن هذا الحامل إذا كان بانفراده يستقل بالحمل 
بجمیع الأجزاء فما وجه انفراده بجزء دون جزء؟ 


(۱) اختلفوا في الشيء التحرك إذا حركه اثنان فقال من نفى التولد: فيه حركة واحدة الله فاعلها. لا معمرًا فإنه 
يزعم أن الشيء المتحرك يفعله في نفسه. وقال من أثبت التولد قولين: قال بعضهم: فيه حركة فعلها اثنان 
فهي حركة واحدة لفاعلين غيرين» وقال بعضهم: هي حركتان فعلان للمحركين للشيء الحرك. «مقالات 
الإسلاميين» (۲/ ۹۳). 

(۲) اختلفت المعتزلة في الثقل والخفة: هل هما الشيء أو غيره؟ فقال قائلون: الثقل هو الثقيل» وكذلك الخفة هو 
الخفيف» وإنما يكون الشيء أثقل بزيادة الأجزاء وهذا قول جمهور العتزلة وهو قول الجبائي. وقال قائلون 
منهم الصالحي: الثقل غير الثقيل والخفة غير الخفيف. «مقالات الإسلاميين» (۲/ .)٠٠١‏ 

(۳) بالأصل: الضميري وأظنها ما آثبتناه. 


فصل فیما یجب لله تعالی وما یجوزوما یستحیل في حقه سبحانه ۲۳۲ 


فقال: لا أعرف وجه الاختصاص. 

وهذه حيرة نشأت من التمسك في اصل التولد محض التوهمات الفاسدة 7" . 

ثم قیل للآخرين القائلین بالقول الثاني: هل عين ما تولد من فعل آحد الحاملين تولد من 

فان كان الأول لزم وقوع أثر واحد من مؤثرين وهو محال. 

وإن كان الثاني فارتفاع الجسم قد حصل بأحدهما لزم أن يكون الزائد لا فائدة له. 

وبالجملة: فالخروج عن الحق وتحكيم الأوهام والخيالات يؤدي إلى أنواع من الحيرة 
والفساد لا حصر ها. 


والله سبحانه وتعالى ال هادي من يشاء إلى صراط مستقيم. 


(۱) قال ابن الراوندي: قد زعم أصحاب التولد أنه يحدث عن الضربة في بدنه شيء هو الألم والقتل» قال: وذلك 
الحادث في قولهم مستقل عندنا الا عمل الضد وعمل الروح فإنهما يحدئان منهما طباعًا. «مقالات 
الإسلاميين» (۱۰۸/۲). 


٤‏ فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


فصل 
ويجوز في حقه تعالی أن ری بالأبصار على ما يليق به جل وعلاء لا في جهة ولا 
في مقابلة لقوله تعالى: إلى ربا نَاظِرَة4”'' [القيامة: ۲۳]» ولسؤال موسى عليه الصلاة 
والسلام اء إذ لو كانت مستحيلة ما جهل أمرهاء ولإجماع السلف الصالح قبل ظهور 
البدع على ابتهاهم إلى الله تعالى» وطلبهم النظر إلى وجهه الکریم» ولحديث: «سترود 
ربكم». ونحوه ما ورد» والظواهر إذا كثرت في شيء أفادت القطع به. 


© ص/ فصل 

ويجوز في حقه تعالى أن يُرى بالأبصار على ما يليق به جل وعلاء لا في جهة ولا في 
مقابلة لقوله تعالى: طإإى ری تاظرةّ ولسؤال موسى عليه الصلاة والسلام ها؛ إذ لو 
كانت مستحيلة ما جهل أمرهاء ولاهاع السلف الصاح قبل ظهور البد ع على ابتهاهم إلى 
الله تعالى وطلبهم النظر إلى وجهه الکرم» وخدیث: «سترون ربكم" ونحوه ما ورد 
والظواهر إذا کثرت في شيء آفادت القطع به. 
و 

واعلم أنه ليس الراد من هذا القسم رجوع الجواز”" إلى صفة من صفة ذاته تعال عن 


(۱) قال ابن کثیر: قال تعالى: وجوه يَوَمَيذر اضرا من التضارة أي حسنة بهية مشرقة مسرورة إل ربا 
َاظِرَة* أي تراه عيانا كما رواه البخاري رحمه الله تعالى في صحيحه «إنكم سترون ربكم عيانا». وقد ثبت 
رؤية المؤمنين لله ّت في الدار الآخرة في الأحاديث الصحاح من طرق متواترة عند أئمة الحديث لا يمكن 
دفعها ولا منعها. «تفسير أبن کثبر» .)٤٥١ /٤(‏ 

(۲) أخرجه: البخاري في صحيحه (267/5 ۰۱4۷/۸ ۰۱۵۱/۹ ))١08‏ ومسلم في صحيحه (۱۸۳-۳۰۲) 
كتاب الويمان -١‏ باب معرفة طريق الرؤية» وأبو داود (8۷۳۰) وأحمد بن حنبل في مسنده (۲/ ۰۲۵۷ 
۳) والحاكم في الستدرك )٥۸۲ /٤(‏ وعبد الرزاق في مصنفه »)3١8557(‏ والحميدي في مسنده (1114). 

(۳) قال النووي: اعلم أن مذهب أهل السنة باجمعهم أن رؤية الله تعالى مكنة غير مستحيلة عقلاً وأجمعوا ایض 
على وقوعها في الآخرة وأن المؤمنين يرون الله تعالى دون الكافرين» وزعمت طائفة من هل البدع المعتزلة 
والخوارج وبعض المرجئة أن الله تعالى لا يراه أحد من خلقه وأن رؤيته مستحيلة عقلأء وهذا الذي قالوه 
خطا صريح وجهل قبيح. وقد تظاهرت أدلة الكتاب والسنة وإجماع الصحابة فمن بعدهم من سلف الأمة 
على إثبات رؤية الله تعالى في الآخرة للمؤمنين ورواها نحو من عشرين صحابيًا عن رسول الله ا وآيات = 


فصل فيما يجوزفي حقه سبحاناه وتعا ی سس ۳۳۵ 


ذلك. بل إلى تعلقها بفعل من آفعاله جل وعز؛ إذ یستحیل أن یتصف سبحانه بصفة جائزة لا 
عرفت من وجوب الوجود لذاته وجميع صفاته» ولو اتصف تعالى بجائز لكان متصفًا باحوادث؛ 
إذ الجائز لا يكون الا حادئا ویتعای عن ذلك. 

واذا عرفت هذا فمعنی کون الرژية جائرًا في حقه تعالى أنه يجوز أن تتعلق قدرته تعال 
بإيجادها لخلقه فيخلقها شم على وفق مراده ويجوز أن لا يخلقها لهم ۲ . 

لا يستحيل في حقه تعالى خلقهاء ولا يجب. وقالت المعتزلة: بل خلقه لهذه الرؤية 

احتج اهل السنة على الجواز بالسمع والعقل. 

أما السمع: فقوله تعالى: #وجُوة یمین ر نار ©) (يت ان ربا نَاظِرَة» [القيامة: 
۲ ۳ وذلك لأن النظر إذا تعدى حرف دبل كان ظاهرًا في معنى الرؤية. 

ويؤكد أن العنی بهذا النظر للرژیة: إسناد هذا النظر إلى الوجه الذي هو محل العين 
الباصرة. وحمل الجبائي النظر في الآية على معنى الانتظار" وجعل «إلى» اسمّا بمعنى: النعمة 
مفرد «آلاء» لا مضافا لا بعده لا حرف جر. والعنی عنده: منتظرة نعم ربهاء ف(إلى» عنده 
مفعول ب«ناظرة). 


=القرآن فيها مشهورة واعتراضات البتدعة عليها لها أجوبة مشهورة في كتب المتكلمين من أهل السنة 
وكذلك باقي شبههم وهي مستقصاة في كتب الكلام. النووي في «شرح مسلم» (۳/ ٤٠ء‏ ۱۵) طبعة دار 
الكتب العلمية. 

(۱) روى مسلم في صحيحه (۱۸۲-۲۹۹) كتاب الإيمان» ۸۱- باب معرفة طريق الرؤية» عن أبي هريرة أن ناسا 
قالوا لرسول الله كل يا رسول الله هل نرى ربنا يوم القيامة؟ فقال رسول الله يَكه: «همل تضارون في رؤية 
القمر ليلة البدر؟» قالوا: لا يا رسول اه قال: «هل تضارون في الشمس ليس دوا سحاب؟» قالوا: لا 
يا رسول ال قال: «فإنكم ترونه كذلك ...» الحديث بطوله. 

(؟) اختلفوا في رژية الباري بالاًبصار: فقال فائلون: يجوز أن نری الله بالابصار في الدنیا ولسنا ننكر أن یکون 
بعض من نلقاه في الطرقات. واجاز عليه بعضهم الحلول في الأجسام» واصحاب الحلول إذا روا إنسانا 
یستحسنونه لم یدروا لعل |مهم فیه. وأجاز كثير ممن آجاز رژیته في الدنیا مصافحته وملامسته ومزاورته 
إياهم. وقالوا: إن الخلصین یعانقونه في الدنیا والآخرة إذا آرادوا ذلك. حكي ذلك عن بعض آصحاب مضر 
وکهمس. «مقالات الاسلامیین» (۲۸۷/۱). 
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ورد بانه لو آرید ذلك لما حص بإسناده إلى الوجوه. وم يكن للتقييد بالظرف. وهو يومئذ 
معنی؛ فان المؤمنين لم یزالوا في الدار الدنيا منتظرین نعمة ۳ الله تعالى وآلائه سبحانه» بل الکفار 
في الدنیا کذلك. 

ومن الأدلة السمعية: سوال موسی ليت للرژية؛ إذ معلوم أنه لا يجهل ما یستحیل في 
حقه تعالی, ولا لكان جاهلاً با أدركت استحالته حثالة العتزلة. 

فتعين أنه ما سال الا ما هو جائزء إذ سوال ما يستحيل منوع» والأنبياء معصومون من 
کل زلل» على ما يأتي تحقيقه إن شاء الله تعالى . 

ومن الأدلة: إجماع السلف الصالح على الرغبة إلى الله تعالى أن يمتعهم بالنظر إلى وجهه 
الكريم. 

وقد ورد ذلك في بعض أدعيته يك ومنها حديث: «سترون ربكم كما ترون القمر ليلة 
البدر لا تضامون -أو: لا تضارون- في الرؤية» ”" 

ووجه التشبيه بالقمر: ما أشار إليه في آخر الحديث من عدم تضار بعضهم ببعض وقت 
الرؤية» آما الجهة والجسمية ولوازمهما فمستحيلة في حقه تعالى. 

وبالجملة: فالمقصود تشبيه الرؤية بالرؤية فيما ذكر لا المرئي بالمرئي. 

وهذه الأدلة ونحوها من أدلة السمع ٠‏ ون كان كل واحد منها ظاهرًا ليس بنص » فهي 


(۱) قال الثوري عن منصور عن مجاهد إل را َاظرة€ قال: تنتظر الثواب من ربهاء رواه ابن جرير من غير 
وجه عن مجاهد. وكذا قال أبو صالح أيضًا. ومن تأويل ذلك: المراد ب«إلى» مفرد الآلاء وهي النعم كما قال 
الثوري من قبل. قال ابن كثير: من قال بذلك فقد آبعد هذا الناظر النجعة وابطل فيما ذهب إليه» وأين هو 
من قوله تعالى: «كلّة چم عن ریم ينر حجوون4. قال الشافعي رحمه الله تعالى: ما حجب الفجار لا 
وقد علم أن الأبرار پرونه كل «تفسير ابن کثبر» (4۵0۰/4). 

(۲) تقدم تخريجه من قبل. وقال النووي: «هل تضامون» وروي: «تضارون» بتشديد الراء وبتخفيفهاء والتاء 
مضمومة فيهما ومعنى الشدد: هل تضارون غيركم في حالة الرژية بزحمة أو تخالفة في الرؤية أو غيرها لخفائه 
كما تفعلون أول ليلة من الشهر» ومعنى المخفف هل يلحقكم في رژیته ضير وهو الضرر. وروي أيضًا: 
«تضامون» بتشديد الميم وتخفيفهاء فمن شددها فتح التاء ومن خففهاء ضم التاء ومعنى المشدد: هل تضامون 
وتتلطفون في التوصل إلى رژیته» ومعنى المخفف: هل يلحقكم ضيم وهو المشقة والتعب. النووي في اشرح 
مسلم» (۰۱۱/۳ ۱۷) طبعة دار الكتب العلمية. 


۳۳۷ 
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ولا یعارضها قوله تعال: ل تذرکه البرک [الأنعام: ۱۰۳؛ لأن 
الادراك أخص لاشعاره بالاحاطة ولا شك آنها منتفية مطلقا. 

سلمنا آنها الرؤياء لكن الراد في الدنیاء أو هو من باب الكلية لا الکل. ولقوله 
كك لن تَرَننى4؛ لأن الراد: في الدنیا إذ هو السئول لوسی عليه الصلاة والسلام؛ 
والأصل في الجواب المطابقة» وغذا قال: لن ترنی)» و يقل: أرى؛ آو: لم يمكن 
رؤيتي. وقد يتأتى لذلك با تقرر في المنطق أن نقيض الوقتية يؤخذ فيها وقتها المعين. 


لكثرتها وتواطئها على معنى واحد تفيد القطع بالرؤية. 

وإلى هذا المعنى أشرت بقولي: «والظواهر إذا كثرت...إلخ». 

وقد أشار إلى هذا المعنى شرف ابن الدين التلمساني سي ردا على الإمام الفخر في ميله 
إلى عدم القطع بجواز الرؤية”'" لما لم يتضح له الدليل العقلي عليهاء والأدلة السمعية رآها ليست 
بنص فرد عليه با سبق» وهو ظاهر على أن بعض تلك الأدلة على الانفراد -كسؤال موسى 
لس الرؤية- يكاد أن يكون نصا في جواز الرؤية» ويقرب منه حديث: «سترون ربک فإنه 
نص فيه» وهو حديث مستفيض نقلته الأئمة بالقبول. 

۵ ص/ ولا يعارضها قوله تعالى: للا تذرکه صر لأن الإدراك أخص 
لإشعاره بالإحاطة ولا شك أنها منتفية مطلقًاء سلمنا أنه الرژیا لکن الراد في الدنیا أو هو من 
باب الكلية لا الكل ولا قوله كإك: أن ری لأن المراد في الدنيا؛ إذ هو السئول لوسی 
عليه الصلاة والسلام, والأصل في الجواب المطابقة. وهذا قال: لن تَرَنى») ٠‏ ول يقل: أرق 
أو م بمكن رژيتي, وقد يتأتى لذلك با تقرر في المنطق أن نقيض الوقتية يؤخذ في وقتها المعين. 


)١(‏ قال الغزالي: العلم بأنه تعالى مع كونه منزها عن الصورة والقدار مقدسًا عن الجهات والأقطار مرئي بالأعين 
والأبصار في الدار الآخرة دار القرار لقوله تعالى: «وجُوه بَزمینر اضر €9 إل ريا کار ولا يرى في انا 
تصديقًا لقوله كب دك تذرکه 2 آلاتصر هو پذرك 4ُ اجره ولقوله تعالى في خطاب موسی :لن 
ترنی 6 وليت شعري كيف عرف الث لمر صفات رب الاریاب ما جهله موسی 4 وكيف سأل موسى 
يت الرؤية مع كونها محالا؟ ولعل الجهل بذوي البدع والأهواء من الجهلة الأغبياء أولى من الجهل بالأنبياء صلوات 
الله علیهم وأما وجه إجراء آية الرؤية على الظاهر فهو أنه غير مود إلى احال فان الرؤية نوع كشف وعلم» ٠‏ إلا أله آم 
وأوضح من العلم » فإذا جاز تعلق العلم به وليس في جهة تعلق الرؤية به وليس بجهة» وكما يجوز أن يرى الله تعالى 
الخلق ولیس في مقابلتهم جاز أن يراه الخلق من غير مقابلة. «إحياء علوم الدین» (۱۰۸/۱). 

(۲) تقدم تخريجه. 
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9 ش/ هذا مما استدل به العتزلة من السمع على استحالة الرژية. 
که لو م وع مر و 

آما قوله تعالى: لا تدرکه الا صر فقال ابن التلمساني: هذه الآية يتمسك بها 
العتزلة تارة على نفي وقوع الرژية معارضة لما مسکنا به من الآي» وتارة یتمسکون بها في امتناع 
الرژية الذي هو نفس مذهبهم . 

وتوجیهها على القصد الأول: أن الرژية إدراك البصر ولا شيء من إدراك البصر 
یتعلق به تعالى» ینتج: لا شيء من الرژية یتعلق به جل وعز. 

ودلیل الصغری: أن الرژية هي الادراك. لأنه لا يصح ثبوت الرژية مع نفي الادراك. 

ودلیل الکبری: عموم نفي الادراك ۳ في الآية عن کل بصر. لأن الجمع انحلی بالألف 
واللام يقتضي الاستغراق. ویلزم من عمومه في الأبصار عمومه في الأزمان» فیلزم أن لا يراه 
کافر ولا مؤمن في الدنبا ولا في الاخرة. 

وأما توجیهها على القصد الثاني -وهو امتناع الرژیة-: فلأنه تعالى ذکرها في معرض 
التمدح بهاء فیکون نفي الادراك بالنسبة إليه كمالاًء فثبوته في حقه نقص, والنقص في الله تعالی 
محال. 

والجواب عن الآية من وجوه: 

أحدها: آئا لا نسلم أن الإدراك”'' بمعنى الرؤية بل هو أخص» وهو في الحادث 


)١(‏ قال قائلون: الإدراك فعل الله يخترعه ولا يجوز أن يفعله الإنسان ولا يجوز أن يكون البصر صحيحا والضياء 
متصلاً ولا يفعل الله سبحانه الادراك ولا يجعل الله سبحانه الإدراك مع العمی؛ ولا يجوز أن يفعله مع 
الوت. وقال ضرار: الإدراك كسب للعبد خلق لله. وقال بعض البغداديين: الإدراك فعل للعبد. ومحال أن 
يكون فعلاً لله كبك واختلف القائلون إن الانسان قد يفعل الإدراك تارا له في سبب الإدراك فقال قائلون: 
سبب الإدراك متقدم له وللفتح» وهو الإرادة الوجبة للفتح» والفتح والادراك يكونان معًا. وقال قائلون: 
الفتح سبب الادراك وليس يقع إلا بعد فتح البصرء وكذلك الإحراق يكون بعد مماسة النار للشيء. 
«مقالات الإسلاميين» (۲/ .)۷١‏ 

(۲) في قوله تعالی: لا تذرکه الْأبَصَرٌ فيه اقوال للأئمة من السلف: احدها: لا تدرکه في الدنياء وان كانت 
تراه في الآخرة كما تواترت به الأخبار عن رسول الله ی من غير ما طریق ثابت في الصحاح والسانید 
والسنن كما قال مسروق عن عائشة أنها قالت: من زعم أن محمدًا أبصر ربه فقد كذب -وفي رواية: على 
الله- فان الله تعالى قال: «لا تَدْرِكهُ ابص وهو يُذْرِكُ الْأبَصَرٌ» رواه ابن أبي حاتم؛ وثبت في- 
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عبارة عن: إبصار الشيء مع إبصار جوانبه وأطرافه. وهذا في حق الله تعالى محال» فيتعين مله على 
عازه وهو ان لا ابر روي hS‏ کب امین عله نفس e‏ ملع بعلم[ إحاطة بقوله: ولا 
رورت نهد عا وش الابضار انقاص لا بوجب لقي اضل الانصار: وهو لی ندعه. 

وبهذا تعرف أن النصوص الدالة على الرژية يجب تقییدها بنفي الإحاطة للتوفیق بين 
النصوص. 

سلمنا أن الادراك بمعنى الرؤية» لکن لا نسلم العموم في الازمان بل الراد نفي الرژية 
في الدنيا للجمع بين هذا وبين ما اقتضی في الآخرة» أو ندعي التخصیص في الافراده وأن 
المؤمنين خارجون من هذا العموم للأدلة الواردة فيهه”". 

أو نقول: إن لفظ «الإبصار» محلى بالألف واللام يفيد في الثبوت والعموم » فسلبه يفيد 
سلب العموم؛ لأن النفي تابع لما أشعر به اللفظ الثبت. وذلك لا يفيد عموم السلب؛ لأن سلب 
العموم لا يناني ثبوت الحكم لبعض الأفراد» فيتحقق بنفي الحكم عن فرد من الأفراد بخلاف 
عموم السلپ؛ فإنه يكذب بثبوت الحكم لفرد من الا فراه ولهذا کذّب الله تعالى الیهود حيث 
قالوا: «إمَآ أنّل آله على بش ین شىء بقوله: «قل مَنْ أنتل الکتب الى > جاء 
بم موس [الأنعام : ٩۱‏ ۲" حيث ادعوا عموم السلب ۰ والدلالة للمعتزلة بالآية رف 


-الصحیح وفیه خن عافد من :غير وجه وخالقها ابن عباس فعنه إطلاق الرؤية. وعنه: أنه رآه بفؤاده 
مرتین. وقال آخرون: إا تَدرکه الأبَصرٌ4 اي جیعها. وهذا خصص با ثبت من رؤية الومنین له في 
الدار الآخرة. «تفسبر ابن كثير» (۲/ ۰۱34 .)٠١١‏ 

(۱) قال الغزالي: كيف عرف العتزلي من صفات رب الأرباب ما جهله موسی عليه السلام؟ وکیف سال موسی 
يهم الرؤية مع کونها محالاً؟ ولعل الجهل بذوي البدع والأهواء من الجهلة الأغبياء أولى من الجهل بالأنبياء 
صلوات الله عليهم. وأما وجه إجراء آية الرؤية على الظاهر فهو أنه غير مود إلى امحال؛ فان الرؤية نوع کشف 
وعلم الا آنه ام وأوضح من العلم فإذا جاز تعلق العلم به وليس في جهة جاز تعلق الرؤية به وليس بجهت 
وكما يجوز أن یری الله تعالى الخلق وليس في مقابلتهم جاز أن يراه الخلق من غير مقابلة» وكما جاز أن يعلم 
من غير كيفية وصورة جاز أن يرى كذلك. «إحياء علوم الدين» للغزالي (۱۰۸/۱). 

(۲) أي: لإقل» يا محمد هؤلاء المنكرين لإنزال شيء من الكتب من عند الله في جواب سلبهم العام بإثبات قضية 
جدزئية موجبة امن انَل الکتب الى جَاءَ بو مُوسَئ» وهو التوراة التي قد علمتم وكل أحد أن الله قد 
آنزفا على موسى بن عمران نورا وَهُدَّى لاس أي ليستضاء بها في كشف الشکلات. ويهتدى بها من 
ظلم الشبهات. «تفسير ابن كثير» (۲/ ۱۳۰). 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


على تحقيق الثاني دون الأول» فان الأشعرية لا تدعي أنه يراه کل احد. وإنما يراه المؤمنون دون 
الكافرين. ونقيض الموجبة الكلية التي سلبتها الآية هي السالبة الجزئية التي دلت عليها الایة. لا 
السالبة الكلية التي لم تدل عليهاء فحيتئل تقول بموجبها وهو: أنه لا يراه جميع الأبصار؛ بل أبصار 
الومنین. 

هکذا قرر الامام الفخر هذا الجواب» وإليه اشرت بقولي: «آو هو من باب الكل لا 
الکلیة» أي السلب في الآية من باب السلب العلق با مجموع من حيث هو مجموع لا من باب 
السلب العلق بکل فرد. وهذا الجواب الا خبر آضعف الأجوبة:؛ وغذا آخرته. 

وقد اعترض ابن التلمساني بان قال: لا نسلم أن هذه الآية لا تفید عموم السلب» ولا 
نسلم آنها إذا دلت على نفي العموم. لا تدل على عموم السلب. فانه لا ینافیه. 

وقوله: (إن نقیض الكلية الوجبة الجزئية السالبة)» قلنا: مسلم أنه يكفي ذلك في 
تكذيبها؛ لأنه احقق. لكن إذا كذبت بالسالبة الجزئية كان تكذيبها بالسالبة الكلية بطريق الأولى 
والذي يدل على أنه الراد به عموم السلب قرينة التمدح بذلك. 

فإنك إذا أردت الوصف بالاحتجاب عن الابصار. كان التمدح بقولك: لا يدركه بصر 
ما آلبتة(؟ لا بقولك: بعض الأبصار لا تدركه؛ فالاعتماد على الجواب الثاني -يعني: 


(۱) قوله تعالى: عم عن ریم مينر لَحجُوبُونَ4 [المطففين:16] قال ابن كثير: اي لهم يوم القيامة منزل 
ونزل سجين ثم هم يوم القيامة مع ذلك محجوبون عن رؤية ربهم وخالقهم. قال الإمام أبو عبد الله 
الشافعي: وني هذه الآية دليل على أن المؤمنين يرونه كت يومئذ» وهذا الذي قاله الإمام الشافعي رحمه الله في 
غاية الحسن» وهو استدلال بمفهوم هذه الآية كما دل عليه منطوق قوله تعالى: «وَجُوه ويار تاره (ي2©) 
إن نا تَاظِرَة» وكما دلت على ذلك الأحاديث الصحاح التواترة في رژية المؤمنين ربهم كبك في الدار 
الآخرة رؤية بالأبصار في عرصات القيامة وفي روضات الجنات الفاخرة. «تفسير ابن كثير» (4۸/4). 

(۲) قال النووي: قال القاضي عياض رحه الله: اختلف السلف والخلف هل رأى نبينا ی ربه ليلة الاسراء؟ 
فالکرته عائشة يليه وجاء مثله عن أبي هريرة وجماعة وهو المشهور عن ابن مسعود وإليه ذهب جماعة من 
الحدثين والمتكلمين؛ وروي عن ابن عباس #: أنه رآه بعينه» ومثله عن أبي ذر وكعب ينها والحسن سو 
وكان يحلف على ذلك» وحكي مثله عن ابن مسعود وأبي هريرة وأحمد بن حنبل» وحكى أصحاب القالات 
عن أبي الحسن الأشعري وجماعة من أصحابه: أنه رآه ووقف بعض مشايخنا في هذا وقال: ليس عليه دليل 
واضح ولكنه جائن ورؤية الله تعالى في الدنيا جائزة وسؤال موسى إياها دليل على جوازها. النووي في 
«شرح مسلم» (۳/ ۰4 ۵) طبعة دار الكتب العلمية. 


فصل فيما يجوزفي حقه سبحانهوتعالی_ «۲۲ 


للامام الفخر- وهو: أن الادراك آخص من الرژية على ما سبق تقریره. 

قلت: واعتراض شرف الدین ظاهر. وقد أجاب عنه بعض العاصرین من التلمسانیین في 
شرح له على عقيدة ابن الحاجب فقال: «آما قوله: «لا نسلم أن هذه الاية لا تفيد عموم 
السلب» فمنع لا يصح بشهادة علماء العاني؛ فانهم نصوا على أن الجمع النفي معرفاء أو منكرًا 
لا يفيد عموم النفي» وافا يفيد نفي العموم بدلیل صدق قولنا: لا رجال في الدار» وم يقم 
الرجال |ذا كان فيها رجل واحدء أو رجلان. أو القائم رجل أو رجلان. 

وأما قوله: «لا نسلم آنها إذا دلت على نفي العموم لا تفید عموم السلب. فانه لا 
ينافيه»» فنقول: هب أنه لا ینافیه. فأين ما يقتضيه» ولو سلم فلا يترك الظاهر للمحتمل 
الرجوح. 

وآما قوله: «إذا کذبت بالسالبة...إلخ» فهذا مسلم بعد تکذیب السالبة الكلية» فتستلزم 
الجزئية؛ لأن الكلية أخص من امزئية ۲ فإذا کذب الأخص”" من النقيض کذب النقيض» وان 
م يقم دلیل على تکذیب السالبة فلا يصح أخذها كلية بعد اخذ الوجبة كلية» والّا أدى إلى 
تناقض الكليتين» وهو باطل . 

وأما قوله: «الذي يدل...إلخ»» فنقول: تلك القرينة حالية لا لفظية» فلا يترك مدلول 
اللفظ لأجلهاء سلمنا دلالة الصيغة على العموم لهذه القرينة» لكن لا نسلم عمومها في الأزمان؛ 
لأن صيغة العموم مطلقة فيها فتقيد بالدنياء أو ندعى التخصيص في الأفراد؛ لقوله 
تعالى: «وجوه یوم اجره ی را نَاظِرَةٌ» [القیامة:۰۲۲ ۲۳]. 

00 


)١(‏ أجمعت المعتزلة على أن الله لا يرى بالأبصارء واختلفت هل يرى بالقلوب؟ فقال أبو امذیل وأكثر العتزلة: 
إن الله يرى بقلوبناء بمعنى أنا نعلمه بهاء وأنكر ذلك الفوطي وعباد. وقالت العتزلة والخوارج وطوائف من 
الرجثة وطوائف من الزيدية: إن الله لا يرى بالأبصار في الدنيا والاخرق ولا يجوز ذلك عليه. «مقالات 
الإسلاميين» (۲۸۹/۱). 

(۲) قال ابن كثير: قال آخرون: الإدراك أخص من الرؤية وهو الإحاطة قالوا: ولا يلزم من عدم الإحاطة عدم 
الرؤية كما لا يلزم من إحاطة العلم عدم العلم قال تعالى: ول جیورت پو عِلْمًا4. «تفسير ابن كثير» 
(؟/156). 


فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالى 


التقيبد في الادراك بالإحاطة""» فا نراه على ما هو عليه من غير إحاطة كما یعلم على ما هو 
عليه من غير إحاطة". 


أو تقول: هذه الآية وردت في معرض المدح کما: ذکزتم..لکن ل قلتم: إنها تدل على نفي 
الرؤية» ونة نفي الرؤية مطلقا لا تمدح فیه. بل التمدح في اقتداره على منع الرؤية من يشاء إذا شاء 
ويخلقها لمن یشاء. وهو أليق بالمدح». انتهى. 

قلت: ولا يخفى عليك فساد هذا الرد وما احتوى عليه من أنواع الاختلال. 

فمنها: حكايته عن علماء العاني آنهم نصوا على أن الجمع المنفي. معرفًا أو منكرًا لا يفيد 
عموم النفي وإنما يفيد. نفي العموم؛ وهذا شيء لم ينص عليه أحد منهم» ولا من غيرهم, أعني 
بي ی الحقو :بل لصوا على سای ار إذا كانت في سياق النفي تعم 
ظاهرا مع غير (لا) الجنسيةء ونصًا مع (لا) الجنسية”", ولا فرق في ذلك بين أن تکون النكرة 
مفردة» نحو: لا رجلء أو مثناة» نحو: لا رجلين» أو مجموعة نحو: لا رجال. 

وهذا ما لا يختلفون فيه » وإنما نزاعهم في استغراق المفرد » هل هو أشمل من استغراق 
المثنى والمجموع- وهو الذي نص عليه القزويني تبعًا للسکاکي- ‏ أم هو في الجميع غلی حد 


(۱) لا منافاة بين إثبات الرؤية ونفي الادراك فان الإدراك أخص من الرؤية» ولا يلزم من نفي الأخص انتفاء 
الأعم» ثم اختلف هؤلاء في الإدراك المنفي ما هوء فقيل: معرفة الحقيقة فان هذا لا يعلمه الا هو وان رآه 
المؤمنون كما أن من رأى القمر فإنه لا يدرك حقيقته وكنهه وماهیته. فالعظيم أولى بذلك وله المثل الأعلى. 
«تفسير ابن كثير» (۲/ ۱۱۵). 

(۲) قال النووي: فأما احتجاج عائشة بقول الله تعالى: «لا تذركَه آلْأَبَصَرٌ4 فجوابه ظاهر. فان الإدراك هو 
الإحاطة والله تعالى لا حاط به» وإذا ورد النص بنفي الإحاطة لا يلزم منه نفي الرؤية بغير إحاطة؛ وأجيب 
عن الآية باجوبة أخرى. النووي في «شرح مسلم» (۳/ )٦‏ طبعة دار الكتب العلمية. 

(۳) روى البخاري في صحيحه (4۸۵0) كتاب تفسير القرآن» باب سورة والنجم». عن عائشة لما سأها 
مسروق يا أمتاه هل رأى محمد ية ربه؟ فقالت: لقد قف شعري مما قلت» أين أنت من ثلاث من حدثكهن 
فقد کذب: من حدثك أن محمذا یه رای ربه فقد کذب. ثم قرات: الا تُدْرِكَهُ ابص وهو يدرك 
ابص وهو الَطِيف اب4 «وما کان لبق أن يُكلِمَهُ اه إلا وَحْيًا أو ین ورآې جاب ومن حدئك 
اه د و ی ال و وما ری کف تادا تیب عَدَ4؛ ومن حدثك أنه كنم فقد 
کذب. ثم قرات: 9يَتأيا الرَسول بلغ مآ أنزل ليلک من ريك الآية. ولكنه رای جبريل متفه 
في صورته مرتين. 


فصل فيما یجوزفي حقه سبحانه وتعالى سس ۳۳۳ 


السواء وإليه ميل التفتازاني وبحئه» وحجته في ذلك مشهورة في مطوله على التلخيص. 
وأما المعرّف الذي : تعلق به النفي» ٠‏ فلم ينصوا على أنه ليس بعام» بل ظاهر كلامهم أنه 
تال كا عزف با يي ای ی «لَا سحب الظلمِين» [آل عمران: ۰۵۷ 


وم 


۱4۰ دلا يحب ب ألْمُعْتَدِيتَ » [سورة البقرة: ۱۹۰ الائدة: ۸۷ الأعراف: ۵۵]. 
وما للظایین ین نوير [الحج: ۷۱ لما على المحیییرت ین سبیل» 
[التوبة: .۲٩۱‏ 

وني الحديث: «لا تقتلوا النساء ولا الصبیان» ومثال ذلك كثير. 

وتخريج سلب العموم في تعلق النفي ب (آل) على سلب العموم في تعلقه بکل قياس في 
اللغة مع ظهور الفارق لاحتمال استعمال (أل) مع أداة العموم لتحقيقه لا للاستغراق» على 
أنه قد استعمل لعموم السلب مع كل أيضا کثیرا. 

ومنه: اوآ لا مب کل حال شور [الحديد: ۰۲۲۳ واه لا ُب کل كفار أثم» 
[البقرة: ۲۷۲ ولا نط کل خلافی مين [القلم:۱۰]. 

وقوله: (بدليل صدق قولنا: لا رجال في الدار إذا كان فیها رجل أو رجلان). 
استدلال فاسد؛ لأن صدق هذا المثال بوجود رجل أو رجلین إنما هو بناء على أن استغراق الفرد 
آشمل من حيث انه يستغرق الواحد فما فوقه. وابمع العام إنما يستغرق آحاد المجموع التي كان 
یصلح ها قبل العموم لا الواحد”"» والمثنى لأنهما ليسا من مدلول الجمع» فخروجهما عند من 
يقول به لهذا آشبه خروج الراة من عموم الرجل مثلاًء وبالعکس لا؛ لا فهمه هذا العترض على 
ابن التلمساني أن خروجهما لأجل أن النفي الداخل على الجمع المنكر من سلب العموم» وهي 
غفلة عظيمة لا يرضى بقالتها أصاغر صبيان الكتاب. 

إذ يلزمه على هذا صدق النفي في قولنا: «لا رجال في الدار»» وان وجد فيها الآن 


(۱) أخرجه: اميثمي في مجمع الزوائد (۳۱۲/۵) وابن حجر في تلخيص الحبير (4/ ۰۱۰۳ 

(۲) في قوله تعالى: للا تُدْرِكهُ الأتِصَرٌ قال ابن كثير: قال آخرون: لا تُدْرِكَهُ الأَبَصر4. اي جيعهاء 
وهذا خصص با ثبت من رؤية المؤمنين له في الدار الآخرة. وقال آخرون من المعتزلة -بمقتضى ما فهموه من 
الآية- إنه لا يرى في الدنيا ولا في الآخرة. فخالفوا أهل السنة والجماعة. «تفسير ابن کثیر» (۲/ ۱1۵). 


اب فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


الا لاف من الرجال عند غيبة رجل واحد منهاء لأن القضية عنده جزئية سالبة» فهي في قوة 
قولنا: «بعض الرجال لیس في الدار» فیصدق بغيبة رجل واحد من الدار» أو بعض الرجال» 
ويريد ذلك الرجل الواحد ‏ يكن في الدار» فتصدق إذا القضية. وان وجد في الدار رجال الدنیا 
كلهم سوی ذلك الرجل. ۱ 

وقوله: (نقول: هب أنه لا ینافیه» فأين ما يقتضيه) لقول يقتضيه ما ذکر من أن ال5ی۱) 
وردت في معرض التمدح فحملها على خلاف العموم يخل ببلاغة الکلام. 

وقوله: (أن تلك القرينة خالية فلا يترك مدلول اللفظ لأجلها)» هذا الکلام يقتضي 
انحصار قريئة المجاز في القرائن اللفظية؛ وفساده ظاهر عند الحققين» وان كان في ذلك خلاف. 

وقوله: (سلمنا دلالة الصيغة على العموم هذه القرينة)» هذا تسليم منه يوجب انقطاعه 
ما ذكره بعد...إلخ. كلام منصوب في غير حله» وكأنه لم يعرف من يخاطب» هذا المخاطب له هو 
الامام شرف الدين بن التلمساني من أئمة أهل السنة" ومحققيهم رحمه الله تعالی ورضي عنه» 
وقد قدح في بعض الأجوبة من الآية التي استدل بها المعتزلة» ولا يلزم من ذلك أنه يوافقهم 
على صحة الاستدلال بها على نفي الرؤية. 


(۱) قال النووي في قوله تعالى: ما گذّب الوا ما ری » قال ابن مسعود : رأى جبريل له ستمائة جناح : - 
هذا الذي قاله عبد الله تاه هو مذهبه في هذه الآية وذهب الجمهور من المفسرين إلى أن المراد أنه رای ربه 
سبحانه وتعالى» ثم اختلف هژلاء فذهب جماعة إلى أنه َة رأى ربه بفؤاده دون عينيه» وذهب جماعة إلى أنه 
رآه بعينيه» قال الإمام ابو الحسن الواحدي: قال الفسرون: هذا إخبار عن رؤية الني كله ربه كبك ليلة 
العراج. قال ابن عباس وأبو ذر وإبراهيم التيمي: رآه بقلبه. قال: وعلى هذا رأى بقلبه ربه رؤية صحيحة 
وهو أن الله تعالى جعل بصره في فؤاده أو خلق لفؤاده بصرًا حتى رأى ربه رؤية صحيحة كما يرى بالعين. 
قال: وقد ذهب جماعة من المفسرين إلى أنه بعينه. وهو قول آنس وعكرمة والحسن والربيع. النووي في «شرح 
مسلم» (۳/ ۷) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) أهل السنة والجماعة تمسكوا بعروة الاسلام وحبل الدین؛ واجتمعوا في أصوهم غير متفرقین؛ فکانوا هم أهل 
النجاة؛ لأنهم يرون الجماعة ویستعملون في الأدلة الشرعية کتاب الله وسنة رسوله ية وإجماع الامة 
والقياس» ویجمعون بين جيعها في فروع الشريعة ويحتجون بجميعهاء وما من فريق من فرق خالفیهم إلا وهم 
يردون شيئًا من هذه الأدلة» فبان آنهم أهل السنة والجماعة» هم أهل النجاة باستعمالهم جميع أصول الشريعة 
دون تعطيل شيء منها. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص 270 ۷). 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعا لیس ۳۳۵ 


كيف وقد صرح با ارتضاه من الأجوبة عنهاء کحمل الادراك على ما هو أخص من 
الرؤية”'2 ونحوه. فشان التکلم معه أن يحاول تصحیح الجواب الذي اعترضه إن قدرء لا أنه 
يسلم له ذلك الاعتراض» ثم يقول: عندنا أجوبة أخرى غير ما اعترضت توجب صرف الآية 
عن الاستدلال بها على نفي الرؤية؛ لأن ابن التلمساني يوافق على ذلك بل صرح به. 

نعم» لو كان الكلام مع العتزلي المستدل بالآية على مذهبه الفاسد لحسن أن ينتقل معه 
من جواب يعترضه إلى جواب آخر يسلم من الاعتراض؛ لأن مقصوده هو بالاعتراض تصحيح 
مذهبه والدفع عنه» لا خصوصية ذلك الجواب الذي يعترضه. 

وما تمسك به المعتزلة قوله تعالى: «لن ترثن( قالوا: و«لن»”' تفيد التأبيد» بدليل قوله 
تعالى: «قل لین تتبعونًا». والراد هنا: التأبيد والمجاز والنقل على خلاف الأصل. فوجب أن 
يقال: إن موسى يهم لن يرى الله ات( "» وکل من قال: إن موسى لن يرى الله آلبتة** قال: 
إن غيره لا پراه. ۱ 


الروك اماه 0 با موسى إنه لا رني حي للا مات ولا يايس للا 
سبك تبت إلى 3 ۷۳ و ونفي هذا الأثر الإدراك الخاص لا بنفي الرؤية يوم القيامةء 
یتجلی لعباده المؤمنين كما يشاءء فأما جلالته وعظمته على ما هو عليه تعالی وتقدس وتنزه فلا تدركه 
الأبصارء وطذا كانت آم المؤمنين عائشة اه تثبت الرؤية في الدار الآخرة وتنفيها في الدنياء وتحتج بهذه الآية 
دلا تذركة ابص هر يدرك الأَبَصر. «تفسير ابن کثیر» (117/5). 

(۲) قد أشكل حرف «لن» ههنا على كثير من العلماء؛ لأنها موضوعة لنفي التأبيد. فاستدل به المعتزلة على نفي 
الرؤية في الدنيا والآخرة» وهذا أضعف الأقوال؛ لأنه قد تواترت الأحاديث عن رسول الله يك بان المؤمنين 
يرون الله في الدار الآخرة. «تفسير ابن کثیر» (۲4۹/۲). 

(۳) انظر ما تقدم قبل هذا. 

(4) سؤال موسی طت یاها دلیل على جوازها إذ لا يجهل : نيما موز ديتع على ره وقد اختلفوا في رؤية 
موسی ية ربه وني مقتضی الاية ورؤية الجبل» ففي جواب القاضي آبي بكر ما يقتضي آنهما رأياه» اختلفوا 
في رؤية نبينا يا ربه ليلة الاسراء والعراج» فأنکرته عائشة وأثبته ابن عباس» وقد راجعه ابن عمر في هذه 
السالة وراسله هل رأى محمد ب ربه؟ فأخيره أنه رآ ولا يقدح في هذا حديث عالشة تلكا لأن عائشة لم 
تخبر آنها سمعت الني ككل يقول: لم أر ربيء وإنما ذكرت متأولة لقول الله تعالى: لا تُدْرِكَهُ الْأبَصرُ». 
ختصرا عن النووي في «شرح مسلم» (۳/ ٠٠‏ 1) طبعة دار الكتب العلمية. 


۳۳۹ 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه ونعالی 


لأن الوجود عين الوجود فلا يصح أن یکون علة 


والجواب: أن هذا يدل على کونه تعالی جائز الرؤية؛ لانه لو كان متنع الرژية لقال: لا 
تصح رؤيتي» آو: لن تمكن رژيتي آو: لن أرى» ونحو هذا. 

الا تری أن من كان في كمه حجر فظنه بعضهم طعامًا فقال: أعطني هذا لآكله. كان 
الجواب الصحيح له: إن هذا لا يؤكل» أما إذا كان طعامًا يصح أكله فحينئذ يصح أن يقول 
ال جيب: إنك لن تأكله. وهذا واضح. 

والجواب عن قوهم: إن «لن» للتأبید. ممنوع لقوله في البهود: ون یمه أبَا4 
وهم يتمنونه في النار. 

ثم إن الآية جواب لسؤال موسى طايه وهو فا سال رؤية ناجزة في الدنیا 

فالجواب يعود إلى سلب رؤيته في الدنياء إذ الأصل في الجواب الطابقة؛ ولان الجواب 
وقع هنا بنقيض المسئول» وقد يفيد المسئول بوقت معين» فالأصل أن نقيضه يتقيد به. 

وهذا قال أهل المنطق: إن نقيض الوقتية كقولك: زيد متحرك الأصابع بالضرورة وقت 
الكتابة» يؤخذ فيه ذلك الوقت بعينه» فيقال في نقيض هذه القضية: زيد ليس متحرك الأصابع 
بالإمكان العام وقت الكتابة» وإلى هذا المعنى أشرت بقولي: «وقد یتانی...» إلى آخره. 

ه ص/ وأما إثباتما بالدليل العقلي المشهورء وهو: أن مصحح الرؤية الوجود 
فضعيف, لأن الوجود عين الوجود, فلا يصح أن يكون علة 7" . 

9 ش/ تقرير الاستدلال بالوجود على ما حرره ابن التلمساني أن يقال: الباري 


)١(‏ قال ابن كثير: كانت ام المؤمنين عائشة له تثبت الرؤية في الدار الآخرة وتنفيها في الدنيا وتحتج بهذه الآية: 
لل تذرکه 2 بر وه يُدْرِكُ آلأَتِصَرَّ4 فالذي نفته الإدراك الذي هو بمعنى رؤية العظمة والجلال على 
ما هو عليه فان ذلك غير ممكن للبشر ولا للملائكة ولا لشيء . قوله: وهو يدرك آلاْبَصر اي يحيط بها 
زیملمها علی ذا هي جلیه .جلا . «تفسیر ابن كثير» (1557/15). 

(۲) اختلفوا في العلل: فقال بعضهم: العلة علتان» فعلة مع العلول. وعلة قبل المعلول» فعلة الاضطرار مع 
المعلول» وعلة الاختبار قبل العلول انسائا فال فالألم مع الضرب وهو الاضطرار. وكذلك إذا دفعت حجرأ 
فذهب» فالدفع علة للذهاب» والذهاب ضرورة وهي معه وقالوا: الأمر علة الاختیار وهو قبله والعلة علة 
الفعل وهي قبله. «مقالات الاسلامیین» (۲/ .)۷٥‏ 


فصل فيما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی ۲ 


تعالی موجود» وکل موجود یصح أن يرىء ینتج: فالباري يصح أن يرى”". 

ودلیل الصغری ظاهر. وآما الکبری وهو: أن كل موجود يصح أن يرى» فلان صحة 
الرژية موقوفة على مصحح. والّا صح تعلقها بالعدوم کالعلم» والرژية تتعلق بالختلفات بدلیل 
تعلقها بالجوهر والعرض. وهما ختلفان. 

فالصحح لرژیتهما ذا لا يخلو إما أن یکون ما به الافتراق أو ما به الاشتراك لا جائز أن 
یکون ما به الافتراق والا لزم تعلیل الأحكام التساوية بالنوع بالعلل الختلفة. وانه محال تعين 
أن یکون الصحح آمرا وفع فيه الاشتراك. 

وذلك الشترك لا خلو ما أن یکون آمرا ثبوتيًا أو عدمیا؛ لا جائز أن یکون أمرًا عدميّاء 
وال لصح رؤية العدوم وامتنع رژية الوجود ولأن العدم لا يصح أن یکون علة”" للامر 
الثبوتي تعين أن یکون آمرا ثبوتيًاء والأمر الثبوتي لا يخلو إما أن يتقيد بالوجود أو لا فان ۸ 
يتقيد بالوجود امتنع رژية الوجود. وان تقبد بالوجود فلا يخلو إما أن يتقيد بکونه صفة أو 
موصوفا. لا جائز أن يتقيد بأحدهماء والا لا رؤي الاخر. فتعين أنه نما صح رژیته لکونه 
موجوذاء والباري تعالى موجود فیصح أن يرى. 

قال الإمام في «المعالم»: وهذا عندي ضعيف؛ لأنه يقال: الجوهر والعرض لوقان 
فصحة المخلوقية فيهما حكم مشترك بينهماء فلابد له من علة مشترکة. والمشترك ما الحدوث أو 
الوجود» والحدوث باطل لا ذكرتموه تعين الوجود. فوجب كونه تعالى يصح أن يكون خلوقّا. 


)١(‏ زعمت طائفة من أهل البدع -المعتزلة والخوارج وبعض المرجئة-: أن الله تعالى لا يراه أحد من خلقه وان 
رؤيته مستحيلة عقلاء وهذا الذي قالوه خطأ صريح وجهل قبیح. وقد تظاهرت أدلة الکتاب والسنة وإجماع 
الصحابة فمن بعدهم من سلف الأمة على إثبات رؤية الله تعالى في الآخرة للمؤمنين. النووي في «شرح 
مسلم» (۱6/۳). 

(۲) قال بعضهم: العلة قبل العلول حيث کانت. والعلة علتان: علة موجبة وهي قبل الوجب وهي التي إذا كانت 
لم يكن من فاعلها تصرف في معناها ول يجز منه ترك ها إرادة بعد وجودهاء وعلة قبل معلوها. وقد یکون 
معها التصرف والاختیار للشيء وخلافه وذلك لأني قد آقول: آطعت الله؛ لآن الله آمرني آعني: لأجل الامر 
ورغبت في طاعة الله وآثرتهاء وقد تمكني خالفة الأمر وترك المأمورية» وقد كان ذلك من کثبر من الخلق 
ومثله قوله: إنما جثناك لأنك دعوتناء وجئتك لأنك أرسلت إلي. «مقالات الإسلاميين» (07/5/5. 


۸ سسس قصل فيما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


وکما آن هذا باطل» فكذلك ما ذكرتّوه. وأيضا أنا ندرك باللمس: الطويل والعريض» 
وندرك الحرارة والبرودة. فصحة اللموسية حکم مشترك ونسوق الكلام... إلخ. حتى يلزم 
صحة كونه تعالى ملموسًا"» والتزامه مدفوع ببديهة العقل. 

والأول قوي؛ فان أجيب عنه بان صحة المخلوقية معللة بالامکان؛ والباري واجب لزم 
مثله في صحة الرؤية. 

والثاني أيضًا قوي» وجواب الأستاذ عنه بالفرق بين اللمس والرؤية لوجود التأثير» 
والتأثر في الأول بخلاف الثاني ضعيف. 


فإن الاتصال الثابت مع اللمس عادي لا عقلي» فلم لا يجوز أن يتعلق هذا الإدراك به 
تعالى من غبر اتصال ولا تكييف. 


وإمام الحرمين قد التزم هذا؛ وصحح تعلق الإدراكات الخمس به تعالى من غير أن 
تقارنها الأسباب المتصلة بها عادة. 


ونسب هذا ایض للشیخ الأشعري» خلاف ما ذهب إليه عبد الله بن م 


والقلانسي من منع تعلق باقي الإدراكات به تعالى د" 
وقد اقتصر الإمام الفخر في «المعالم» على هذين النقيضين. 


(۱) قال الغزالي في بیان معرفة ذات الله تعالى: العلم بأنه تعالى ليس بجوهر يتحيز بل يتعالى ويتقدس عن مناسبة 
الحيزء وبرهانه أن كل جوهر متحيز فهو مختص بمیزه ولا يخلو من أن يكون ساکئًا فيه أو متحركا عنه؛ فلا 
يخلو عن الحركة أو السكون. وهما حادثان وما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث. ولو تصور جوهر متحيز 
قديم لكان يعقل قدم جواهر العالم فان سماه مسم جوهرا ول يرد به التحیز كان مخطنًا من حيث اللفظ لا من 
حيث العنی. ثم قال أيضا: العلم بأنه تعالى ليس بجسم مؤلف من جواهر إذ الجسم عبارة عن المؤلف من 
الجواهر. وإذا بطل كونه جوهرا خصوصًا بجيز بطل كونه جسمًاء لأن كل جسم مختص جيز ومركب من 
جوهر فالجوهر يستحيل خلوه عن الافتراق والاجتماع والحركة والسكون واهيئة والمقدار» وهذه سمات 
الحدوث. «إحياء علوم الدين» (۱/ ۱۰۷). 

(1) عبد الله بن سعيد بن كلاب القطان» له ترجمة في كتاب «الفهرست» لابن النديم وترجمة في كتاب «طبقات 
الشافعية» لابن السبكي (۲/ ١20).؛‏ وفيها: أنه توفي بعد سنة ۲۵۰ من الهجرة. 

(۳) قال قائلون: الإدراك فعل الله يخترعه ولا يجوز أن يفعله الإنسان ولا يجوز أن يكون البصر صحيحاً والضياء 
متصلاً ولا يفعل الله سبحانه الإدراك؛ ولا يجعل الله سبحانه الإدراك مع العمى» ولا يجوز أن يفعله مع 
الموت. «مقالات الإسلاميين» (۷۰/۲). 


فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه‌وتعالی_ ۲۲ 


قال ابن التلمساني: وقد آورد علیهما في «الاربعین» وغيره اسئلة عديدة وأکد ورودها 
بقوله: وأنا غير قادر على الجواب عنهاء فمن قدر على الجواب عنها أمكنه أن يتمسك بهذه 


الطريقة. 
وقد تصدى جماعة من الفضلاء للجواب عنها وكان شيخنا تقي الدين يقول: إن بعضها 


قال ابن التلمساني: ونحن نشير إليها على وجه الاختصارء وننبه على القوي منها 
والضعیف. وبالله تعالى التوفيق. 

الأول: منع أن الصحة حكم ثبوتي. 

وجوابه: أن الصحة نقيض لا صحة المحمول على الممتنع» فالصحة أمر ثبوتي لاستحالة 
تقابل نفيين. 

الثاي: سلمنا أنه حكم ثبوتي لکن لا نسلم توقفه على مصحح» ولیس کل حكم مفتقر 
إلى مصحح فان صحة کون الشيء معلومًا حکم. ولا يفتقر إلى مصحح. 

وجوابه: أنه لو لم يفتقر إلى مصحح لعم تعلقه الموجود وا معدو ۰ وحيث لم يعم 
اقتضى مصححًا. 

الثالث: سلمنا توقفه على مصحح» لكن لا نسلم صحة التعليل أصلاً. 

فإنه عند المتكلمين مبني على ثبوت الحال» والواسطة بين الوجود والعدم. ولا نسلم 
ثبوت الواسطة. كيف والشيخ الأشعري إمام المذهب لا يقول بها وينفي التعليل العقلي. 


(۱) يمال العدم الوجود في أن العقل يدركه على سبيل التصور بلا شك ودون أن يحتاج في ذلك إلى رسم أو حد؛ 
علمًا بان العدم ليس له حد ولا رسم» حيث إن الأول عبارة عن الجمع بين الجنس والفصل» وليس للعدم 
شيء أعم منه حتى يضاف إليه فصله ويحصل منه حد العدم. وينقسم العدم في العقل إلى: 

-١‏ عدم يحتاج إلى معدوم يقوم به قيام الأعراض بالوضوعات. 

۲- عدم لا يحتاج إلى معدوم. 

وحاصل ما قاله الفلاسفة في العدم والعدوم الاتي: 

-١‏ أن العدوم شيء حادث مخلوق ثابت في العدم له مادة يقوم بها ويضاف إليها. 

۲- أن المعدوم شيء حادث مخلوق ثابت غير أنه جرد عن الصورة. 

۳ أن كل معدوم يمكن وجوده ما دامت حقيقته وماهیته وعینه ثابتة في العدم. انظر «غاية الرام» للآمدي 
(ص ۱۷ ۲). 


۲۰" د قصل فيما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


ومذا السژال لازم للشيخ ولن التزم مقالته في نفي الحال. ومن قال بها كالقاضي آمکنه 
الاستدلال بها. 

واجاب الشهرستاني ۲۳ عنه بان الشیخ وان ۸ يقل بالأحوال فانه قائل بالوجوه 
والاعتبارات العقلية» فقد تصور العموم واخصوص. 

ويرد بأنه وان قال بالاعتبارات العقلية فانه لم يقل بالتعلیل» ومعتمدکم فیما 
تطلبون من أقسام الشترك بين الجوهر والعرض الرئیین مبني على التزام أحكام العلل 
العقلية. 

وقلتم: إن الحدوث لا یکون علة؛ لأنه لا یعقل إلا بشركة بين الوجود والعدم؛ والعدم 
السابق لا يجامع الوجود. والعلة يجب مقارنتها للمعلول. 

وصحة الرژية آمر ثبوتي والأمر العدمي لا یکون علة للأمر الثبوتي ولا جزء منها. 

وقلتم: إن الجوهر لا يصح أن بری بحوهریته. ولا العرض لعرضيته لا یلزم عليه من 
تعلیل الحكم التحد النوع بعلتین ختلفتین. 

وقلتم: إن الجوهر لا يصح أن یقال: رئي لأنه على صفة خاصة من کون أو لونء لا 
يلزم من ذلك من الترکیب في العلة العقلية. 

الرابع: سلمنا صحة التعلیل لکن لم قلتم: إن صحة الرژية من الأحكام العللة. وقولکم 
في جوابه : إنه لو لم يتوقف على مصحح يعم حکمه الوجود والعدوم ۳ ؛ لا ينتج الا أنه 


(۱) الشهرستاني هو محمد بن عبد الکریم بن آحد. أبو الفتح» شيخ آهل الکلام والحكمة وصاحب التصائیف 
برع في الفقه على الامام أحمد الحواني الشافعي وقرأ الأصول على أبي نصر بن القشيري وعلی آبي القاسم 
الأنصاري» وصنف کتاب «نهاية الاقدام» وکان كثير احفظ قوي الفهم ملیح الوعظ. قال في «التحبیر»: هو 
من أهل شهرستانة كان ماما أصوليًا عارفا بالأدب وبالعلوم الهجورة قال: وهو متهم بالاحاد غال في 
التشيع؛ وقال ابن أرسلان في «تاريخ خوارزم»: عالم كيس متفنن» ولولا میله إلى أهل الإلحاد وتخبطه في 
الاعتقاد لكان هو الإمام. «سير أعلام النبلاء» للذهبي (۲۸۲/۲۰). 

(۲) إن الله كما خلق الأشياء الوجودة خلق الأشياء المعدومة» ومن ثم فان عين وجودها بعد الخلق ليست عين 
وجود الحق الخالق لها. وان عين وجود المعدومات حتى في أثناء العدم هي عين وجود الحق تعالى فهي عندهم 
إذن متميزة بذواتها الثابتة في العدم متحدة بوجود الحق العام بهاء وآن المعدوم شيء حادث مخلوق ثابت في = 
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یتوقف على مصحح. وهو آعم من العلة إذ قد یکون شرطا؛ فان الحياة شرط لقیام العلم 
والقدرة والارادة باحل» ولیست علة فا وهو قوي. 

الخامس: سلمنا صحة تعلیله لکن لا نسلم أن صحة الرژية حکم مشترك فان صحة 
کون الجوهر مرئيًا خالف لصحة کون السواد مرئيًا ولو تساویا لقامت |حداهما مقام الأخری؛ 


وللإضافة أثر في المخالفة. 
وجوابه: أن صحة الرؤية بما هي صحة رؤية لا تختلف بما تضاف إليه كما لا تختلف 
حقيقة العلم باختلاف متعلقاتها. 


السادس: سلمنا أنه مشترك؛ ولكن لا نسلم امتناع تعليل الأحكام التساوية بعلل مختلفة 
فان اللونية مشترك ووجودها معلل بخصوصيات الألوان. 

وجوابه: أن الأحكام العقلية كالعالمية والقادرية لا تتميز باعتبار ذاتهاء وإنما تتميز باعتبار 
موجباتها من العلم والقدرة» فلو عللنا العالية بحقيقة تخالف العلم. لزم قلب معقوهاء وذلك 
محال. 

وأما لزوم اللونية ۳" لخصوصيات الألوان فمسلم. والممنوع کون الأخص علة للأعم. 

السابع: سلمنا أن المشترك لابد له من علة مشتركة؛ لكن لا نسلم أن الوجود مقوّل على 
الواجب والمکن بالاشتراك العنوي, بل بالاشتراك اللفظي, والا لكان جنسًا للواجب فنحتاج 
إلى فصل. 


-العدم له ما للوجود من خصائص تشمل التحیز للجوهر والقيام با حل للعرض؛ وان العدوم شيء حادث 
تلوق ثابت في العدم له کل خصائص الوجود المکن باستثناء التحیز والقیام باحل. وأن العدوم هو الذي لا 
یوجد ولا يكن وجوده فان عدمت شيئًا ويمكن وجوده فذلك مفقود ولیس بعدوم. انظر «فلسفة وحدة 
الوجود» (ص ”207 4 ۵). 

(۱) اختلفوا في اللون: هل هو الطعم ام غیره؟ وهل الطعم هو الرائحة ام هو غيرها؟ فقال قائلون: اللون هو 
الطعم وهو الرائحة وهو الصوت والجوء وكذلك قوفم في السمع والبصر والذائق والشام؛ وهؤلاء هم 
الديصانية. وقال قائلون: اللون غير الطعم والطعم غير الرائحة والرائحة غير الجو والجو غير الصوت وهذا 
قول اکثر أهل النظر. «مقالات الاسلامیین» (۲/ 40). 


۳ قصل فيما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


ویلزم الترکیب في ذات واجب الوجود"" جل وعلا كيف ومذهب الشیخ الأشعري أنه 
وعلی هذا فلا يلزم من کون وجودنا علة لصحة رژیتنا أن یکون وجود الباري تعالى علة 


لصحة رژیته. 
وابمواب عسیر علی مذهب الشیخ. 


وجوابه على الجملة: التزام أن الوجود زائد على ماهية الوجود وان كان لا یفارقها 
وأنه مقوّل على الوجودات بالاشتراك العنوي بدلیل صحة انقسامه إلى الواجب والمکن ومورد 
التقسيم لابد وان یکون مشتركاء ولا یلزم أن یکون جنسًا لا لو كان مشتركا ذاتيّاء وهو ممنوع 
بدليل عدم توقف فهم الذات على فهمه. 

وهذا يتجه على اختيار الإمام في الوجود. ولا يتجه على رأي من يقول الوجود نفس 
الوجود ”" وإن لم يكن تمامه ماهیته. كالقاضي وإمام الحرمين. 


(۱) قال ابن سينا: أما أن الواجب الوجود لا علة له فظاهرء لانه إن كان لواجب الوجود علة في وجوده كان 
وجوده بهاء وکل ما وجوده بشيء؛ فإذا اعتبر بذاته دون غيره لم يجب له وجود» وکل ما ذا اعتبر بذاته دون 
غيره ول يجب له وجود فليس واجب الوجود بذاته» فبين أنه إن كان لواجب الوجود بذاته علة لم يكن واجب 
الوجود بذاته. فقد ظهر أن الواجب الوجود لا علة له. وأيضًا أن كل ما هو ممكن الوجود باعتبار ذاته 
فوجوده وعدمه كلاهما بعلة» لأنه إذا وجد فقد حصل له الوجود متميرًا من العدم» وإذا عدم حصل له 
العدم متميزًا من الوجود. فلا يخلو إما أن يكون كل واحد من الأمرين يحصل له من غيره أو لا عن غيره؛ 
فان كان عن غيره فالغير هو العلة وان كان لا يحصل عن غيره» ومن البين أن كل ما لم يوجد ثم وجد فقد 
تخصص بأمر جائز غيره. «الاطیات من الشفاء» لابن سينا (۳۸/۱). 

(۲) قال النابلسي: وكون المراد بالوجود ما به كل موجود موجود في القديم والحادث أقرب إلى التحقيق» فإنه لا 
غنى للموجود الممكن عن الوجود القديم» فهما اثنان» والوجود الذي هما موجودان به وجود واحد؛ وهو 
للقديم بالذات وللحادث بالغیر. فالقديم موجود بوجود هو عين ذاته والحادث بوجود هو عين ذات القديم 
وليس الحادث هو عين ذات القدیم ولا القديم هو عين ذات الحديث» بل كل واحد منهما مباين للآخر في 
ذاته وصفاته» وان اجتمعا في الظهور بالوجود الواحد وثبوت الغيبية فان الوجود الواحد للقديم بذاته 
وللحادث بالقديم لا بذاته فالوجود الواحد في القديم وجود مطلق على وجه لا أعظم منه. وني الحادث 
وجود مقيد على وجه يليق بالحادث أدنى من الوجه الأول دنواء صادرًا من جهة الحادث لا من جهته 
القديم. انظر رسالة «إيضاح المقصود في معنى وحدة الوجود» للنابلسي بهامش كتاب «الوجود» له (ص 
۵ من تحقيقنا طبعة دار الكتب العلمية. 


فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


الثامن: سلمنا أن مفهوم الوجود مشترك لکن لا نسلم أن لا مشترك سوی الوجود 
واحدوث. وحصرکم منخرم بالامکان أو بالرکب منه ومن غيره؛ وهذا منع قوي والاعتماد 
على عدم الوجدان لا يفيد العلم ولا هکن إبطال التعلیل بالامکان أو بالرکب منه ومن غيره» 
بان الامکان آمر عدمي. فان الخصم يقول ذلك في صحة الرؤية» ولا يتنع تعلیل العدمي 
بالعدمي. 

قلت: واجاب عنه بعض التلمسانیین في شرحه على عقيدة ابن احاجب"" بان قال: 
يكفي قول الستدل: جثت فلم آجد. ثم ظهور وصف صالح للتعلیل بعد إبطال ما حصر من 
الأوصاف لا يوجب انقطاعه فتعين إبطاله» ثم أبطل عليه الامکان منفردًا بعدم صحة رؤية کل 
مکن. ومع غيره باستحالة التركيب في العلة العقلية. 

قلت: ولا يخفى ضعفه. فان قول الستدل: بجشت فلم أجد. إنما يحصل الظن فقط. فيصح 
قبوله في الأمارات» وما الطلوب منه الظن لا في البراهين» وما المطلوب منه العلم كمسالتنا 
هذه. وإنما يصح الاستدلال بالسير في مثل مساألتنا إذا كان الحصر قطعيًا لدورانه بين النفي 
والاثبات. والإبطال قطعيًا؛ لكونه من الضروريات. أو ما ينتهي إليهاء وأين ذلك. وما ذكر بعد 
مبني على هذا الأساس الذي بان انهدامه على أن إبطاله عليه الإمكان منفردًا بعدم صحة رؤية 
كل ممكن فاسد؛ لأنا نقول: الممتنع وقوع رؤية کل مکن لا صحته ولا يلزم من صحة الشيء 
وقوعه. والمعلل بالإمكان الثاني لا الأول» والله تعالى أعلم. 

التاسع: سلمنا أن لا مشترك سوى الحدوث والوجود" لكن لا نسلم سقوط الحدوث 
عن درجة الاعتبار. 


(۱) ابن الحاجب هو: أبو عمرو عثمان بن عمر بن أبي بكر بن يونس الكردي الدويني الأصل الأسنائي المولد 
المالكي؛ الإمام العلامة المقرئ الأصولي الفقيه النحوي» صاحب التصانیف. ولد سنة ۵۷۰ وكان من أذكياء 
العالم» رأسًا في العربية وعلم النظر ودرس بجامع دمشق وبالنورية والمالكية» وتخرج به الأصحاب» وسارت 
بمصنفاته الركبان. قال ابن خلكان: كان من احسن خلق الله ذهئاء جاءني مرارًا لأداء شهادات وسألته عن 
مواضع في العربية فأجاب أبلغ إجابة بسكون كثير وتثبت تام. انظر «سير الأعلام» للذهبي (۲۳/ 1114). 

(۲) قال ابن سينا: علمت أن الحدوث ليس معناه إلا وجوذا بعدما لم يكن» فهناك وجود وهناك کون بعدما لم 
يكن» وليس للعلة الحدثة تأثير وغناء في أنه لم يكن» بل إنما تأثيرها وغناؤها في أن منه الوجود ثم عرض أن 
كان ذلك في ذلك الوقت بعدما لم يكن» والعارض الذي عرض بالاتفاق لا دخول له في تقوم الشيء فلا 
دخول للعدم المتقدم في أن يكون للوجود الحادث علة. «الإلهيات» لابن سينا (۲۲۲/۲). 


:د دالب قصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


قوله: لا یعقل الا بشركة من العدم 9" . 

قلنا: لا نسلم بل الحدوث هو الوجود القید عسبوقية العدم» والسبوقية آمر مقارن 
للوجود وکیفیته له» وصفة الثابت ثابتة. 

وجوابه: أن الوجود صفة اعتبارية لا حقيقة ابتة والا لکانت حادثة أيضًاء ولزم 
التسلسل. 

العاشر: سلمنا أن الوجود علة مشتركة ولکن لم قلتم: إنه يقتضي ذلك مطلقاء وما الانع 
من توقف اقتضائه على شرط وانتفاء مانع. 

واحکم متوقف على ذلك الا تری أن الحياة مصححة لكثير من الأحكام کاللذات 
والألم وغير ذلك. والباري تعالی لا يصح وصفه بذلك. 

وجوابه: أن العلة العقلية لا يصح فيها ذلك لأنها تقتضي حکمها لذاتهاء فلا يصح 
وجودها بدونه كالعلم والعالمية والحياة في جميع ما ذكروه شرط لا علة. 

الحادي عشر: ما المانع أن يكون الوجود علة لصحة الرؤية بالنسبة إليناء والعلة إنما 
تقتضي حكمها إذا وجدت في محلهاء فان صحة خلق الجواهر ۲۳ معلل بإمكانها بالنسبة إلى الله 
تعالى» لأن الخلق إنما يصح منه» ولا يصح بالنسبة إلينا. 


(۱) قال النابلسي: العدم ضد الوجود لا خلاف الوجود. وإذا ل يكن خلوفّا خلاف الذي صار مخلوقًا لا ضده 
وهذا يجتمع الخلافان» كان لمخلوق على وصف مخصوص مع مخلوق على وصف آخر خلاف ذلك الوصف؛ 
ولا يجتمع الضدان اللذان هما العدم والوجود أصلاً. فالعدم لا يصير وجوداء والوجود لا يصير عدمًا أصلاً 
وغير المخلوق يصير خلوقا في وقت ماء والمخلوق يصير غير خلوق في وقت ماء لأن الحوادث كلها مخلوقة 
على الترتيب بخلق الله تعالى لها في الأزل. كذلك أيضًا لم يرد في الشرع بمقتضى الكتاب والسنة أن الله تعالى 
خلق وجودًا أصلاًء وإنما ورد أن الله تعالى خلق كل شيء وأنه خلق السموات والأرض. فالخلق منه تعالى 
واقع على الأشياء التي هي الحوادث المحسوسات والمعقولات؛ لأن الخلق منه تعالى واقع أيضًا على وجود 
الأشياء التي هي قائمة به. كتاب «الوجود» للنابلسي (ص ۳۸) من تحقيقناء طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) اختلف الناس في الجوهر وني معناه: فقالت النصارى: الجوهر هو القائم بذاته. وكل قائم بذاته فجوهر وكل 
جوهر فقائم بذاته. وقال بعض المتفلسفة: الجوهر هو القائم بالذات القابل للمتضادات. وقال قائلون: الجوهر 
ما إذا وجد كان حاملاً للأعراض» وزعم صاحب هذا القول أن الجواهر بأنفسها وأنها تعلم جواهر قبل أن 
تكون. والقائل بهذا القول الجبائي. «مقالات الاسلامیین» (۸/۲). 
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وجوابه: أن العلة العفلية لا يختلف حکمها عنها بحال. وقدرتنا لا توثر وقوة الباري 
تعالى تؤثر» ونسبتها إلى سائر المکنات نسبة واحدة. ولذلك قلنا: إن الباري تعالى قادر على كل 
المکنات وموجد فا. ولیس للعبد قدرة على إيجاد مکن ألبتة. 

الثاني عشر: هذه حجة تنتقض بالوجهین اللذین ذکرهما الامام الفخرء وقد تقدما؛ 
وزادت البهشمیة) سؤالاًء وهو: أن الرژية لو تعلقت بالوجود لا آدرکنا اختلاف الا شیاء؟ 

وجوابه: آنا إذا شاهدنا شيئًا علمنا وجوده وتبعه العلم بتمییزه. 

وقال أبو هاشم: الرژية تتعلق بالأخص ویتبعه العلم بالوجود الأعم. 

قال: وما ذکرناه أدخل في قضية العقل. فان العلم بالأخص یستلزم العلم بالأعم ولا 

قلنا: نحن لا ندعي أن ذلك لازم عقلاً ولا عادةء بل نقول: إن علم ذلك في بعض 
الأشياء. فهو قضية عادية. 

وقول أبي هاشم: «إن الرؤية تتعلق بالأخص ثم يتبعها العلم بالوجود»؛ كيف يصح منه 
مع زعمه أن آخص وصف الشيء حال نفسه. 

وقوله: «كما أن الحال لا موجودة ولا معدومة» فهي لا معلومة ولا مجهولة» وعني به 
أنها لا تعلم على حياهاء وإذا لم تكن معلومة على حیافا؛ فكيف تكون محسوسة وكل محسوس 
معلوم. 

وقوله : ١‏ نا ننتقل من إدراك الأخص إلى إدراك الوجود الأعم » لا يستقيم في دعواهم 


)١(‏ البهشمية المعتزلة أصحاب أبي هاشم عبد السلام بن أبي علي الجبائي» كان آبوه شيخ العتزلة البصریق 
وقالوا فيه: إنه الذي سهل لهم علم الكلام ويسره. ويقال للبهشمية: أنهم الذمية أيضًاء لأنهم قالوا: إن 
من أجل أنه لم يفعل ما أمر به مع قدرته عليه وتوفر إمكانياته وارتفاع الموانع منه» وما انفردوا به ول تسبقهم 
إليه فرقة من المعتزلة أنهم سموا من لم يفعل ما أمر به عاصيًا وإن لم يفعل معصية» ول بوقعوا اسم المطيع إلا 
على من يفعل طاعةء وقالوا: إن المكلف لو تغير تغيرًا قبیحا فإنه يستحق بذلك قسطين من العذاب: 
۱۱ 


۳:۹ فصل فیما یجوز في حقه سبحانه وتعالی 


ومعتمد من أحاها من البتدعة آنها تستدعی الجهة ٩۲‏ والقابلة» وهو باطل؛ لأن 
ذلك مفرع على انبعاث الاشعة» فتتصل بالرائي وذلك لو صح لوجب أن لا يرى 
الانسان الا قدر حدقته» وهو باطل على الضرورة. 


أن الوجود"۲ عرض يفارق» فانهم أثبتوا الاهیات متقررة في العدم بدون الوجود. والعلم 


بالأخص نما يستلزم العلم بالأعم الذاتي أو لازمه لا في العرض الفارق. 

قلت: واقتصرنا في العقيدة على أحد هذه الاعتراضات وهو السابع منهاء وبالله 
التوفيق. 

9ص / ی ا و تستدعي الجهة والمقابلة» وهو باطل لأن 
ذلك مفرع على انبعاث الأشعة فتتصل بالرائي "۳ وذلك لو صح لوجب أن لا يرى 
الانسان إلا قدر حدقته, وهو باطل على الضرورة. 

© ش/ الأشعة عندهم أجزاء مضيثة تنفصل من العين وتتشبث بالرئي؛ فیری بشرط أن 
یکون في مقابلة الرائي» وبشرط انتفاء القرب والبعد الفرطین . واغا د تقع الرژية عندهم بالطرف 


(۱) قال الغزالي في معرفة ذات الله سبحانه وتعالی: العلم بان الله تعالى منزه الذات عن الاختصاص بالجهات 
فان الجهة إما فوق وإما أسفل وآما يمين وإما شمال أو قدام أو خلف. وهذه الجهات هو الذي خلقها 
وأحدثها بواسطة خلق الإنسان إذ لى له طرفین آحدهما یعتمد على الأرشن ويسمى رجلاً» والآخر يقابله 
ويسمى رأساء فحدث اسم الفوق لا يلى جهة الراس: واسم السفل لما يلي جهة الرجل حتى إن النملة التي 
تدب منكسة تحت السقف تنقلب جهة الفوق في حقها تحنًا وان كان في حقنا فوقا. ثم قال: فالجهات حادثة 
بحدوث الانسان ولو لم يخلق الانسان بهذه الخلقة بل خلق مستديرًا كالكرة لم يكن غذه الجهات وجود ألبتة. 
«إحياء علوم الدين» (۱/ ۱۰۷). 

(؟) الوجود البحت من حيث هو وجود هو حقيقة الذات الأحدية لا بشرط اللا تعين ولا بشرط التعين. وليس 
هو بجوهر ولا عرض» فان الجوهر له ماهية غير الوجود وهو بها جوهر ممتاز عن غيره من الموجودات 
والعرض كذلكء وهو مع ذلك محتاج إلى موضع موجود يحل فیه. وما عدا الواجب فهو إما جوهر وإما 
عرض. «فلسفة وحدة الوجود» (ص ۷). 

(۳) مذهب أهل الحق: أن الرژية قوة يجعلها الله تعالی في خلقه ولا يشترط فیها اتصال الأشعة ولا مقابلة الرئي 
ولا غير ذلك» لکن جرت العادة في رؤية بعضنا بعضًا بوجود ذلك على جهة الاتفاق لا على سبیل 
الاشتراط» وقد قرر آئمتنا اللکلمون ذلك بدلائله الجلية ولا یلزم من رژية الله تعالی [ثبات جهة تعالی عن 
ذلك بل يراه الومنون لا في جهة كما یعلمونه لا في جهة والله اعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱۵/۳) 
طبعة دار الکتب العلمية. 


فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی سس 


بطرف تلك الاشعة التصل بالرئي» ویسمونه قاعدة الشعاع» ویسمون النفصل منها بالناظر 
منبعث الشعاع. 

وقالوا: إن قاعدة الشعاع إذا لاقت جسمًا صقیلا"" لا تضرس فيه كالمرآة لم تتشبث 
بل تنعكس إلى الرائي فیری نفسه. 

وقالوا: وإنما لم ير داخل الجفن للقرب الفرط فلهذا قالوا: لا يصح أن یری جل وعز 
لاستحالة اتصال الأشعة به؛ لأنها إنما تتصل بالأجسام ولاستدعائها جهة تنبعث إليهاء والله جل 
وعلا ليس بجرم ولا في جهة. 

وأهل الحق رضي الله تعالى عنهم یقولون: الادراك معنی يخلقه الله تعالی في المدرك") 
فان خلق في جزء من العين سمي إبصاراء أو في جزء من القلب سمي علماء أو في جزء من 
الأذن يسمى سمعاء أو في اللسان يسمى ذوقًاء أو في كل الجسد سمي حسا. 

واختصاص خلقه بهذه الحال إنما هو بحكم العادة وكذا اختصاص بعضها بأن يكون 
الدرك في جهة. وغير قريب جذا؛ ولا بعيد جداء إنما هو بحكم العادة. 

ويجوز أن تنخرق العادة بذلك في العلم. 

قوله: (وذلك لو صح لوجب...!خ). هذا من جملة ما رد به عليهم القول بانبعاث 
الأشعة للزم أن لا يرى الإنسان الا قدر حدفته. إذ لا تسع حدقته من الأشعة أكثر منهاء لكنه 
يرى دفعة أكثر من ذاته كلها بأضعاف مضاعفة فضلاً عن حدقته. فدل على أن الرؤية ليست با 
يزعمون من انبعاث الأشعة 


(۱) «صقل صقلاً»: كان أملس مصقولاً وكان مصمبًا مدعجا كالحديد. ويقال: صقل السيف والمرآة ونحوهما. 

(۲) قال قائلون: الإدراك فعل الله يخترعه ولا يجوز أن يفعله الانسان ولا يجوز أن يكون البصر صحيحا والضياء 
متصلا ولا يفعل الله سبحانه الادراك. ولا يجعل الله سبحانه الإدراك مع العمی؛ ولا يجوز أن يفعله مع 
الوت. وقال ضرار: الادراك كسب للعبد خلق تم وقال بعض البخدادیین: الادراك فعل للعبد وخال أن 
يكون فعلاً لله كك واختلف القائلون أن الانسان قد یفعل الادراك ختارا في سبب الادراك فقال قائلون: 
سبب الادراك متقدم له وللفتح وهو الارادة الوجبة للفتح» والفتح والادراك یکونان معا. وقال قاتلون: 
الفتح سبب الادراك ولیس يقع إِلّا بعد فتح البصرء وکذلك الاحراق یکون بعد ماسة النار للشيء. «مقالات 
الاسلامیین» (۲/ ۷۰). 


۳:۸ 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه ونعالی 


قالوا: إغا يكون ذلك لاتصال الشعاع بالهواء وهو معنی : فأعان على رؤية ما 
قابله» كالبلور المعين باشراقه على رؤية ما فيه. 

قلنا: فيلزم أن لا يرى من اهواء الا قدر حدقته. وأيضًا فنحن نرى والمهواء مظلم» 
وما نراه وامواء مشرق. 

وعا ینقضص عليهم عدم رؤية الجوهر الفرد مع اتصال الشعاع به ولا يناله من 
ص 

9ص / قالوا: إنغا يكون ذلك لاتصال الشعاع بالمواء وهو معنى: فأعان على رؤية 
ما قابله, کالبلور( المعين باشراقه على رؤية ما فیه. 

قلنا: فيلزم أن لا يرى من اهواء لا قدر حدقته. 

وأيضًا فنحن نری وامواء مظلم وما نراه وامواء مشرق. 

هش / يعني أنهم اجابوا عما الزموه من عدم رؤية الانسان أكثر من حدفته؛ بأن منعوا 
اللازمة . 

ومستندهم: أنه إنما رای الکثیر؛ لأن اجزاء امواء مضيئة فیتصل الشعاع بهاء وهي تتصل 
بالسمای فتعين على الإبصارء كما أن البلور إذا اتصل الشعاع به وهو جسم لطیف مضي* 
متصل با فيه فیری ما فیه. 

ویرد علیهم بانه لو كان کذلك لزم أن لا يُرى الكثير من السماء وغیرها؛ حيث یکون 
ی ی 
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)١(‏ اختلف الناس في الذي يراه الرائي في المرآة: فقال قائلون: الذي يرى الرائي في المرآة إنما هو إنسان مثله 
اخترعه اللّه. وهذا قول صالح. وقال آبو احسن الصالحي: لا مرئي 1 لون وإن الشعاع ينفصل من وجه 
الانسان وله لون کلون الانسان» فیری الانسان لون الشعاع النتقل من وجهه إذا اتصل بالرآة ولونه کلون 
وجهه. وقال السوفسطائية: على اصل قوهم: إنما هو على الحسبان. وقال قائلون: الانسان ما يرى وجهه 
بانعكاس الشعاع عليه من جهة الرآة. وقال قاتلون: الذي يراه الرائي في المرآة هو ظل الوجه. وقال ضرار بن 
عمرو: إن الانسان یری مثله ومثال غيره. «مقالات الاسلامیین» (۲/ ۱۲۱). 

(1) روى مسلم في صحيحه (۱۷۹/۲۹۳) كتاب الإيمان» ٩‏ ۷- باب في قوله سالض»: : إن الله لا ينام». وفي قوله: 
«حجابه النور لو كشفه لأحرق سبحات وجهه ما انتهى إليه بصره من خلقه». عن أبي موسى قال: قام = 
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فصل فيما يجوزفي حقه سبحانه‌وتعالی_ ,۲ 


ذلك وحده الا ما یناله مع غيره» ورؤية الکبیر مع البعد صغيرًاء مع اتصال الشعاع 
والمقابلة حمیعه. 

قالوا: إنما ذلك لأن الشعاع نفذ من رؤية حادثة لثلث قاعدته المرئي» فقام خطا 
مستقيمًا بوسط القاعدة على زاوية قائمة» ومعلوم أنه أضعف مما يقوم عليها من سائر 
الخطوط. فزيادة ذلك البعد لغبره» منعت من رژية طرف المرئى. 

قلنا: فيلزم إذا انتقل المرئي إلى مقدار تلك الزيادة من البعد أن لا بری؛ والمشاهدة 
تکذبه. 


یناله من ذلك وحده لا ما یناله من غيره» ورؤية الکبیر مع البعد صغیرا مع اتصال الشعاع 


© ش/ يعني أنه مما ينقض علیهم ادعاء‌هم وجوب رؤية ما اتصل به الشعاع الجوهر 
الفرد إذا كان في سمت الشعاع فإنه لا مانع على زعمهم من اتصال الشعاع به بدليل أنها 
تتصل به عند اجتماعه مع غيره ولا يناله من الشعاع عند الاتصال إلا ما يناله عند الانفصال7", 
فكان يجب على قولهم أن يرى عند الانفراد مع أنه لا يرى. وكذا ينتقض مذهبهم برؤية الكبير 
مع البعد صغيرًا مع أن شرط الرؤية على زعمهم موجود وهو اتصال الشعاع والمقابلة لجميعه. 

© ص/ قالوا: إنما ذلك لأن الشعاع نفذ من رؤية حادثة لمثلث قاعدته الرئي, فقام 
خطا مستقيمًا بوسط القاعدة على زواية قائمة ومعلوم أنه أضعف ما يقوم عليها من سائر 
الخطوط فزيادة ذلك البعد لغيره منعت من رؤية طرف المرئي. 

قلنا: فيلزم إذا انتقل المرئي إلى مقدار تلك الزيادة من البعد أن لا يرى» والمشاهدة 
تكذبه. 


-فينا رسول الله اة خمس كلمات فقال: «إن الله كك لا ينام ولا ينبغي له أن ينام؛ يخفض القسط ويرفعه. 
يرفع إليه عمل الليل قبل عمل النهار وعمل النهار قبل عمل اللیل» حجابه النور لو كشفه لأحرقت سبحات 
وجهه ما انتهى إليه بصره من خلقه». 

(۱) قال النووي في شرح الحديث المتقدم قبل هذا: أما الحجاب فاصله في اللغة المنع والستر وحقيقة الحجاب إنما 
تكون للأجسام المحدودة والله تعالى منزه عن الجسم والحد. والراد هنا المانع من رؤيته وسمي ذلك الانع نورا 
أو نارًا لأنهما يمنعان من الإدراك في العادة لشعاعهماء والمراد بالوجه الذات» والراد با انتهى إليه بصره من 
خلقه جميع المخلوقات لأن بصره سبحانه وتعالى محيط بجمیع الكائنات. النووي في «شرح مسلم» (7/ ۰۱۲ 
۳) طبعة دار الكتب العلمية. 


فصل قیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


e‏ ش/ يعني آنهم اجابوا ما نقض علیهم من رژية الکبیر صغیرا بان قالوا لا نسلم 
استواء أجزاء الكبير مع البعد إلى الرائي حتى يلزم أن يراه على حاله کبیرا. 

وذلك لأن الجزء الواقع في وسط الرئي أقرب إلى الناظر من الجزء الواقع في طرفي . 

وبيانه: أنه إذا خرج خطان شعاعيان متوهمان كساقي مثلث. ونفرض أن قاعدة هذا 
المكلث -أي الخط الذي يقوم عليه - لذانك الساقان جسم الرئي البعید. فيكون هذان الساقان 
على طرفيه وخرج من نقطة العين خط آخر قسم ذلك المثلث نصفين. 

وقام بوسط تلك القاعدة» فإنه تحدث فيه زاويتان قائمتان» ويكون كل واحد من الخطين 
الواقعين على الطرفین» وترًا للزاوية القائمة. 

وقد تبين في ال هندسة أن وترا الزاوية القائمة التي في الثلث أطول من كل واحد من 
الخطين المحيطين بهاء فالخطان الواقعان على الطرفين أطول من الخط الواقع على وسط الجسم 
المرئي» فتكون الأجزاء التي وقع عليها الطرفان أبعد عن البصر من الأجزاء التي يقع الخط 
الأوسطء فنسبة الأجزاء دا ليست متساوية في القرب والبعد. فلذلك صح أن يرى بعض الجسم 
دون بعض» فرئي الكبير صغيراء وهذه صورة الثلث: 

أجابهم أهل السنة رضي الله تعالى عنهم بأنه: إذا كان البعد الحاصل بين المرئي والناظر 
قدر ماثة ذراع مثلاًء والذي بين طرفيه زائذا على المائة قدر ذراع» فكان يجب إذا انتقل ذلك 
الجسم الكبير الذي رئي صغيرًا إلى مسافة الطرفين» وهي مائة ذراع» وذراع أن لا يرى ألبتة كما 
لم ير الطرفان الكائنان في تلك السافة لكن الشاهدة تكذب ذلك فبطل ما ذكروه '" . 


)١(‏ اختلفوا في رؤية الباري بالأبصار: فقال قائلون: يجوز أن نرى الله بالأبصار في الدنياء ولسنا ننكر أن يكون 
بعض من نلقاه في الطرقات. وأجاز عليه بعضهم الحلول في الأجسام» وأصحاب الحلول إذا رأوا إنسانا 
يستحسنونه لم يدروا لعل إلههم فيه. وأجاز كثير من أجازوا رؤيته في الدنيا مصافحته وملامسته ومزاورته 
إياهم وقالوا: إن المخلصين يعانقونه في الدنيا والآخرة إذا أرادوا ذلك. حكي ذلك عن بعض أصحاب مضر 
وكهمس. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۸۷). 

(۲) قال الغزالي في بیان معرفة ذات الله تعالی: العلم بان الله تعالی منزه الذات عن الاختصاص بالجهات» فان 
الجهة إما فوق وإما آسفل وإما يمين وإما شمال أو قدام أو خلف وهذه الجهات هو الذي خلقها وأحدئها 
بواسطة خلق الإنسان. ثم قال ایضا: الرؤية نوع كشف وعلم الا أنه ام وأوضح من العلم فإذا جاز تعلق 
العلم به وليس في جهة جاز تعلق الرؤية به وليس بجهة وكما يجوز أن يرى الله تعالى الخلق» وليس في = 


فصل فیما یجوز في حقه سبحانه‌وتعالی _ ۲ 


وما ینقض علیهم رؤية الأكوان مع أن الأشعة ۳ لم تتصل بها. 
قالوا: الرئي ما اتصل به أو قام با اتصلت به. 

قلنا: فيلزم أن نری الطعوم والروائح لقیامها با اتصلت به. 

قالوا: إنما ذلك فيما یقبل الرژية. قلنا: فها هو البعید يرى دون لونه. 


6 ص / وما ینقض علیهم رژية الأكوان مع أن الأشعة لم تتصل با. 

قالوا: المرئي ما اتصل به أو قام بما اتصلت به. 

قلنا: فيلزم أن نرى الطعوم والروائح لقيامها بما اتصلت به. 

قالوا: إنما ذلك فيما يقبل الرؤية. 

قلنا: فها هو البعيد یری دون لونه. 

© ش/ هذا مما ينقض عليهم قوم بان سبب الرؤية اتصال الأشعة بالرئي وأنه يلزم 
أن ما يرى ما اتصل به الشعاع» وهذا قول الأقدمين منهم. 

فقيل لهم: قد رئت الأكوان وهي الحركة”' والسکون والاجتماع والافتراق» والألوان 
والأشعة لا تتصل بها؛ إذ الأشعة اجسام والعرض يستحيل عليه مماسة الأجسام. 


-مقابلتهم جاز أن يراه الخلق من غير مقابلة» وكما جاز أن يعلم من غير كيفية وصورة جاز أن يرى كذلك. 
«إحياء علوم الدين» للغزالي (۱/ ۰۱۰۷ ۱۰۸). 

(۱) قال النووي: رؤية الله تعالى في الدنيا فقط قدمنا أنها مکنة. ولكن الجمهور من السلف والخلف من المتكلمين 
وغيرهم أنها لا تقع في الدنيا. والإمام أبو القاسم القشيري في رسالته المعروفة عن الإمام أبي بكر بن فورك 
أنه حكى فيها قولين للإمام آبي الحسن الأشعري أحدهما: وقوعهاء والثاني: لا تقع. ثم مذهب أهل الحق أن 
الرؤية قوة يجعلها الله تعالى في خلقه ولا يشترط فيها اتصال الأشعة ولا مقابلة المرئي ولا غير ذلك» لكن 
جرت العادة في رؤية بعضنا بعضا بوجود ذلك. النووي في «شرح مسلم» (7/ ۱۵) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) اختلفوا هل يجوز أن يتحرك الجسم الموات إذا كان ساكئًا من غير دافع» فأجاز ذلك جیزون. أن يكون الباري 
يحركه من غير دافع وأنكر ذلك منكرون وقالوا: لا يجوز أن يتحرك إلا أن يدفعه دافع وهذا قول اصحاب 
الطبائع واختلفوا: هل تكون حركة أخف من حركة؟ واختلفوا هل الحركة يمنة هي الحركة يسرة آم لا؟ فقال 
قائلون: إنما يقدر الإنسان على سكون وحرکةه فان فعل مع تلك الحركة كوا يمنة فهي حركة ينة» وان فعل 
معها كوا يسرة فهي حركة يسرة. وهو قول أبي الحذيل. وقال قائلون: الحركة يمنة غير الحركة يسرة. «مقالات 
الإسلاميين» (۲/ ۱۱۷). 


۳۳ 


فصل فیما يجوز في حقه سبحانه وتعالی 


ومما ینقض علیهم رژية قرص الشمس, مع عدم رژية ما دونها وایضا الانبعاث 
ما یکون عن اعتماد إلى جهة والسیر یبطله. 


فاجابوا بالرجوع عن قوهم الأول وقالوا: الرئي ما اتصل به الشعاع أو قام با اتصل به 
الشعاع. فقيل لهم: فیلزم أن تری الطعوم والروائح لأنها فائمة با اتصل به الشعاع. 

فقالوا: إنما نقول ما قام به اتصل به الشعاع يرى إذا كان ما تجوز رژیته. وهذا الذي 
أوردتم عندنا لا تجوز رژیته. 

فقيل هم: فالجسم |ذا كان بعيدًا يرى» ولا يرى لونه. وإنما رئي على زعمکم لاتصال 
الشعاع به واللون قائم به وهو مما يجوز أن یری اتف بيننا وبينكم. 

ه ص/ وما ينقض عليهم رؤية قرص الشمس مع عدم رؤية ما دوفاء وأيضًا 
الانبعاث إنما يكون عن اعتماد إلى جهة والسير يبطله. 

۵ ش/ يعني مما ينقض قوهم برؤية ما اتصل به الشعاع"؟ أنا نرى قرص الشمس ولا 
نرى الجوارح التي بیننا وبينها إذا تعالت في الجو. 

ونرى في البرية النار من بعد ولا نرى ما بيننا وبينها مع أن الشعاع لم يتصل بقرص 
الشمسء ولا بالنار لا بعد أن يتصل بالأجسام التي بيننا وبينها "۳ . 

فهذا كله يدل على بطلان انبعاث الأشعة وأن اتصاها سبب للرؤية. وأيضا مما يبطل 
انبعاث الأشعة في الرؤية أن انبعاثها لا يكون إلا بالاعتماد عليها. والرائي لا يجس في عينيه 
اعتمادًا. 

فان قالوا: حركة الأجفان ٩۳‏ توجب خروجها لخفتها فأدنى اعتماد يخرجها. 


)١(‏ قال النووي: مذهب آهل الحق: أن الرؤية قوة يجعلها الله تعالی في خلقه ولا يشترط فيها اتصال الأشعة ولا 
مقابلة المرئي ولا غير ذلك لكن جرت العادة في رؤية بعضنا بعضًا بوجود ذلك على جهة الاتفاق لا على 
سبيل الاشتراط. «شرح مسلم» للنووي (۳/ ۱۵). طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) من المجسمة من تخيل رؤية الحق يوم القيامة لا يراه في الأشخاص. فیتمثله شخصًا يزيد حسنه على كل حسن 
ويتصور رفع الحجاب ويزداد شوقه حتى ليغشى عليه ويسمع في الحديث أنه يدني عبده المؤمن إليه فيتخيل 
القرب الذاتي كما يجالس الجنس وهذا كله جهل بالوصوف. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰6۳٩۱‏ 

(۳) اختلف القائلو ن إن الانسان قد يفعل الإدراك مختارًا له في سبب الإدراك قال قائلون: الفتح سبب الإدراك 
ولیس یقع لا بعد فتح البص وکذلك الاحراق يكون بعد ماسة النار للشيء. وقال بعضهم: يجوز أن = 


فصل فیما يجوز في حقه سبحانه وتعالی سس ۲۵ 


ثم لزوم القابلة يبطل رژية الانسان نفسه في المرآة والماء. 

قالوا: لم تتشبث الأشعة فیهما لعدم التضریس فانعکست إلى الرائي. 
قلنا: فیلزم أن لا يرى المرآة والاء لعدم قاعدة الأشعة فیهما. 
قالوا: إنما يرى صورة منطبقة لا نفسه. 

قلنا: فیلزم أن لا تبعد ببعده. 


قیل: الرائي يرى ولا يحرك شیثا من عینبه ولو سلم ذلك فجهات الاعتماد بحسب السیر 
منحصرة في الجهات الست. فإذا خص الاعتماد بجهة منها لزم أن لا تنبعث الاشعة إلى غيرها. 
فلا یری سوی ما في جهة واحدة. لکنا نری دفعه ما في الجهات الست. فبطل ما تخیلوه. 

© ص/ ثم لروم القابلة یبطل برؤية الانسان نفسه في المرآة والاء. 

قالوا: لم تعشبث الأشعة فیهما لعدم التضریس فانعکست إلى الرائي 

قلنا: فیلزم أن لا يرى المرآة والای لعدم قاعدة الأشعة فیهما. 

قالوا: !ما يرى صورة منطبقة لا نفسه. 

قلنا: فیلزم أن لا تبعد ببعده. 

© ش/ يعني أنه ما يبطل اشتراط القابلة في الرؤية» رژية الانسان نفسه في المرآة والاء. 
ومحال أن يكون مقابلاً لنفسه. اجابوا: بانا نشترط أن يكون المرئي مقابلاً "“ أو في حكم المقابل. 
والمرئي في هذه الصورة في حكم المقابل. 


-یکون اعتماد الجفن الأعلى على الجفن الأسفل لارتفاع غيره وهو الذي يوجب الإدراك وليس يوجب 
الفتح قبله. وليس ي يقع الفتح قبله وقالت طائفة أخرى غير هذه الطائفة: الفتح سببه» ومعه يقع لا قبله ولا 
بعده. وقال قائلون: سبب الإدراك متقدم له وللفتح وهو الإرادة الموجبة للفتح» والفتح والإدراك يكونان 
معًا. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۷۰ ۷۱). 

(۱) قال النووي: مذهب أهل الحق: أن الرؤية فوة يجعلها الله تعالى في خلقه ولا یشترط فیها اتصال الأشعة ولا 
مقابلة الرئي ولا غير ذلك لکن جرت العادة في رژية بعضنا بعضًا بوجود ذلك على جهة الاتفاق لا على 
سبیل الاشتراط وقد قرر أئمتنا التکلمون ذلك بدلائله الجلية ولا یلزم من رژية الله تعالى إثبات جهة. تعالى 
عن ذلك. بل يراه المؤمنون لا في جهة كما یعلمونه لا ني جهة والله اعلم. النووي في «شرح مسلم» (۱۵/۳) 
طبعة دار الکتب العلمية. 


۳۹ فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


وما یلزم على اشتراط القابلة: أن لا يرى الرائي الا قدر ذاته. إذ لا تقابل اکبر 
منها. قالوا: الشعاع أعان على ذلك. قلنا: قد تقدم جوابه. 


قالوا: لأن الشعاع لما لاقى جسمًا صقيلاً لم يتشبث يتشبث به» فانعکس إلى الناظر» فرأى نفسه. 

ورد عليهم بأنه يلزم على ما ذکروه إن N‏ الماء ولا المرآة؛ إذ قاعدة الأشعة التي 
باعتبار ما صح إدراك الرئي ۱ لم تتحقق؛ إذ لا تشبث ها فيهما لعدم التضريس كما زعمواء 
فيلزم على قولهم أن یری نفسه ولا يرى المرآة ولا الماء» وهو خلاف الحس. 

وأجاب الحكماء عن الإلزام باعتبار اشتراط المقابلة بان قالوا: لا نسلم أن المرئي في المرآة 
والماء لم يقابل الرائي» وتوهّمكم ذلك إنما جاء من اعتقادکم أن المرئي فيهما نفس الرائي» ونحن 
نقول: إن المرئي إنما هو صورة منطبعة فيهماء موافقة لصورة الرائي لا نفس الرائي ولا شك 
حينئذ أن تلك الصورة مقابلة للرائي. 

أجاب أهل الحق بأنه لو كان المرئي صورة منطبعة في جسمي المرآة والماء للزم أن لا تبعد 
تلك الصورة ببعد الرائي منهماء ولا تقرب بقربه ضرورة قيام تلك الصورة بسطحي المرآة والماء 
فوجب أن تثبت بثباتهما. فدل ذلك على أن المرئي نفس الرائي» لا شيء ينطبع في المرآة 
والاء. وکذلك یلزم آن لا تتحر بر وهو ظاهر. 

9ص / وما يلزم على اشتراط المقابلة: أن لا يرى الرائي إا قدر ذاته, إذ لا تقابل 
أكبر منها. 

قالوا: الشعاع أعان على ذلك. قلنا: قد تقدم جوابه. 


(۱) اختلفوا كيف يدرك المدرك للشيء ببصره: قال قائلون: لا يجوز على الحواس الداخلة وانجاورة والاتصال 
لأنها أعراض» وزعموا أن البصر محال أن يطفرء وكذلك سائر الحواس. ولكن الرائي لا يرى الشيء ء إلا بان 
يتصل الضياء والشعاع بينه وبينه» ولا ي يشم الشيء ولا يذوقه حتى تنتقل | إلى ذائقه وشامه أجزاء يقوم بها 
الطعم والرائحة؛ وإذا سمع الشيء سا ا لل ۱ O‏ الماع 
بينه وبينه من غير أن يطفر إليه وبداخله وكذلك سمع الشيء ء من غير أن ينتقل إليه أو ينتقل سمعه إليه أو 
ينتقل إلى سمعه؛ لأن المسموع عرض لا يجوز عليه الانتقال. «مقالات الإسلاميين» (۷۲/۲). 

(؟) اختلف الناس فيما يراه الرائي في المرآة: فقال قائلون: الذي يرى الرائي في المرآة | إنما هو إنسان مثله اخترعه 
الله. وهذا قول صالح -يقصد صالح قبة- وقال أبو الحسين الصالحي: لا مرئي إلا لون» وإن الشعاع ينفصل 
من وجه الانسان وله لون كلون الإنسان؛ فيرى الانسان لون الشعاع المنتقل من وجهه إذا اتصل بالمرآة ولونه 
كلون وجهه. «مقالات الاسلامیین» (۱۲۱/۲). 
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جهة ولا مقابلة بهدم ما (اضلوه. وأيضا فما ثبت من رؤية الني ية الجنة من 
موضعه مع غاية البعد وكثافة الحجب» یبطل ما تخيلوه من الاشعة والوانع . 


© ش/ يعني أنه ما برد عليهم في اشتراط القابلة أنه يلزمهم أن لا يرى الرائي من 
الأجسام ما هو أكبر من جسمه. لأنه لا يقابل أكبر منه. 

فان قالوا: اهواء المضيء الذي بينه وبين ذلك الجسم الأكبر مقابل لذلك الجسم الأكبر» 
فاعان على رژیته؟ 

قلنا: فیلزم أن ما قابل من الهواء ذلك الجسم العظیم یکون مقابلاً للرائي ليعين بعد رژیته 
على رؤية ما قابل وهو محال. وقد تقدم مثل هذا عند ذکر جوابهم عما آلزموه من عدم رژية 
الانسان آکثر من حدقته. 

9 ص/ ولو سلم ذلك كله فرژية الله تعالى لكل موجود, ولا بيته ولا شعاع» 
وليس في جهة ولا مقابلة بمدم ما (أضلوه)'"؛ وأيضًا فما ثبت من رؤية البي تاو الجنة من 
موضعه”" مع غاية البعد وكثافة احجب. يبطل ما تخيلوه من الأشعة والوانع. 

© ش/ لا شك أنه ما يجب له سبحانه وتعالى كونه بصیرّا!*" يتعلق بصره بكل موجود؛ 
كما سبق. ومعلوم استحالة بنية الحدقة التي جعلوها شرطًا في الرؤية عليه. وكذا يستحيل 
انبعاث الأشعة من ذاته العلية لأنها أجسام لا تنفصل لا من أجسام. وكذا يستحيل أن يقابله 
شيء لاستحالة الجهة عليه. 


(۰۱ ۲) كذا بالأصل وأظنها (تخيلوه). 

,۳( روى مسلم في صحيحه (۲4۵۷-۱۰) كتاب فضائل الصحابة» -١9‏ باب من فضائل آم سليم آم آنس بن 
مالك عن جابر بن عبد الله أن رسول الله بيا قال: «أريت الجنة فرأيت امرأة أبي طلحة, ثم ععت خشخشة 
أمامي فإذا بلال». 

(4) قال الغزالي في العلم بصفات الله تعالى: العلم بأنه تعالى سميع بصير لا يعزب عن رؤيته هواجس الضمير 
وخفايا الوهم والتكفير ولا يشذ عن سمعه صوت دبيب النملة السوداء في الليلة الظلماء على الصخرة 
الصماء وكيف لا يكون سميعًا بصیرّا؛ والسمع والبصر كمال لا حالة وليس بنقص؟ فكيف يكون المخلوق 
أكمل من الخالق والمصنوع أسنى وأتم من الصانع؟ وكيف تعتدل القسمة مهما وقع النقص في جهته. 
والكمال في خلقه وصنعته أو كيف تستقيم حجة إبراهيم بي على أبيه إذ كان يعبد الأصنام جهلاً وغيًا فقال 
له: یم تب ما لا یسم وا بر ولا ی عم میا ولو انقلب ذلك عليه في معبوده لأضحت 
حجته داحضة ودلالته ساقطة. «إحياء علوم الدین» للغزالي (۱۰۹/۱). 


۵٦‏ قصل فيما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


وإذا تقرر هذا فالبصر عند أهل الحق عبارة عن معنی یقوم بمحل ما یتعلق 
بالرئیات. 

ویتعدد ف حقنا بحسب تعددهاء وما 1 ير من الموجودات» فلموانع قامت با محل 
على حسبها وهل قام في العمی مانع واحد یضاد جميع الادراکات" أو مواضع تعددت 


بتعدد ما فانت رؤيته من الوجودات فيه تردد. 


فبطل بهذا كل ما اضلوه من اشتراط بنية الحدقة الخصوصة وانبعاث الأشعة والقابلت 
وما يبطل أيضًا قوم رؤية الني يي الجنة من موضعه مع غاية البعد وكثافة الحجب التي بینه 
وبينهاء فلو كانت الرؤية بانبعاث الأشعة لما وصلت مع هذا البعد العظیم. وأيضا فاحجب 
الكثيفة تردهاء لا سيما وهم قد قرروا أن من الموانع القرب والبعد المفرطين ووجود حجاب 
كثيف بين الرائي والمرئي. 

9 ص/ وإذا تقرر هذا فالبصر عند أهل الحق عبارة عن معنى يقوم بعحل ما يتعلق 
بالمرئيات. ويتعدد في حقنا بحسب تعددها. وما لم ير من الموجودات فلموانع قامت باحل 
على حسبهاء وهل قام في العمى مانع واحد يضاد جميع الإدراكات أو مواضع تعددت بتعدد 
ما فاتت رؤيته من الموجودات فيه تردد. 

© ش/ قوله : (عبارة عن معنى)»؛ يعني لا عن انبعاث الاشعة كما تقول المعتزلة. 
وقوله: (یقوم محل ما) يعني: لا أنه يشترط بنية الحدقة كما تقول المعتزلة» فلو خلقه سبحانه في 
العقب أو في أي محل شاء من الجسم لصح”"؛ لأن ذلك المعنى إنما يقوم بجوهر فرد. ولا أثر 


(۱) اختلفوا كيف يدرك المدرك للشيء ببصره؟ فقال قائلون: لا يدرك الدرك للشيء ببصره إلا أن يطفر البصر 
إلى المدرك فيداخله» وزعم صاحب هذا القول أن الانسان لا يدرك المحسوس بمحاسة إلا بالداخلة والاتصال 
والمجاورة» وهذا قول النظام. وقال قائلون لا يجوز على الحواس المداخلة والمجاورة والاتصال لأنها أعراض 
وزعموا أن البصر محال أن يطفرء وكذلك سائر الحواس ولكن الرائي لا يرى الشيء إلا بأن يتصل الضياء 
والشعاع بينه وبينه. «مقالات الإسلاميين» (۷۱/۲). 

(؟) اختلفوا في محل الإدراك: فقال بعضهم: محله القلب» وهو علم بالدرك وليس في الحدقة إلا اتصاب العين حيال 
المدرك إذا قابله بها الإنسان أو القلب إذا قابلها وسمى بعضهم هذا الفعل رؤية. وقال بعضهم: بل الرؤية والإدراك 
واحد وني العين يكون؛ وهو غير العلم. وقالوا في إدراك سائر الحواس على هذا النحو. وقال بعضهم: الإدراك 
يكون في بعض الحدقة» وهي جنسه والعلم في القلب دون غیره» وقالوا في سائر الأجناس كقوهم في هذا. 
«مقالات الاسلامیین» (۲/ ۰۷۲ ۷۳). 
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للجواهر الحيطة بهء فانه ما یقبل ما یقوم به من العاني بنفسه وصفة النفس لا تتوقف على 
شرط ولا يصح أن تکون إحاطة الجواهر شرط في قيامه إذ الشرط لابد أن يوجد في محل 
المشروط وإلّا لزم وجود الشروط مع انتفاء شرطه. 

قوله: (ويتعدد في حقنا بحسب تعددها) يعنى أن بصرنا يتعدد بحسب تعدد متعلقه كما 
سبق ذلك في علمناه وا كد حقنا بتعدد العلوم. 

وقوله: روما لم ير من الوجودات فلموانع» يعني: كل ما يجوز أن يدرك ۳ إذالم يقم با جل 
إدراك یتعلق به لزم أن یقوم الحل معنی يضاد إدراكه؛ وهو العبر عنه في اصطلاح الوحدین بالانع؛ 
وهو مأخوذ من القاعدة التي سبق بيانها وهي أن القابل للشيء لا يخلو عنه؛ أو عن ضده أو مثله. 
وتتعدد تلك الموانع بحسب تعدد الإدراكات وتعدد موانعها قيام ما لا يتناهى عدده بالعين؛ لأن 
إدراك البصر إنما يتعلق بالوجودات والوجودات متناهية فإدراكاتها وموانعها متناهية. 

وأنكرت العتزلة أن يقوم بالعين. هذا المعنى الذي سميناه مانعاء وحملوا العمى على انتقاض 
البنية إلا أبا الهذيل العلاف”" فإنه اعترف بامانع على الوجه الذي نقوله غير أنه يجوز عرو امحل عنه 
وعن الادراك وذلك باطل. 

قوله: روهل قام في العمی مانع واحد...!خ۳)» يعني: أنه ما اضطرب فيه آئمتنا أن العمی هل 
هو معنی واحد يضاد جميع آحاد الأبصار كما یضاد الوت جميع آحاد العلوم والادراکات أو هو 
اجتماع موانع كثيرة بعدد ما فات من آحاد الأبصار. والأول رأي القاضي والأستاذء والثاني هو 
التحقیق. 


)١(‏ لبعض الناس في الإدراك قول ليس من جنس هذه الأقاويل» وهو أنه زعم أن البصر قائم في الانسان» وان كان 
مطبق الاجفان» لأنه بصير وان كان كذلك» وإذا قابل الشخص بصره وارتفعت الموانع عنه وقع عليه ووقع العلم 
به في تلك الحال» والعلم عنده قد كان قبل ذلك مستورا في القلب ممنوعًا فلما زال مانعه وقع ولم حدث» وكذلك 
قوله في البصر. المرجع السابق (۲/ ۷۲). 

(۲) أبو الهذيل محمد بن المذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي العروف ب:العلا المتكلم» كان شيخ البصريين في 
الاعتزال ومن أكبر علمائهم وصاحب مقالات في مذهبهم ومجالس ومناظرات وكان حسن الجدال قوي الحجة 
كثير الاستعمال للأدلة. وكان صاحب التصانيف والذكاء البارع» م يلق عمرو بن عبيد» بل لازم تلميذه عثمان بن 
خالد الطويل» ولد سنة ۰۱۳۱ وتوفي سنة ۰۳۳۵ 


ددعلل قصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


فصل 

ومن الجائزات في حقه تعالی خلق العباده وخلق أعماهم» وخلق الثواب والعقاب 
عليهاء ولا يجب عليه شيء من ذلك» ولا مراعاة صلاح ولا اصلح(» والا وجب أن لا 
یکون تکلیف ولا محنة دنيوية ولا آخروية. والأفعال كلها خبرها وشرها نفعها وضرها 
مستوية في الدلالة على باهر قدرته جل وعزء وسعة علمه ونفوذ إرادته» لا یتطرق لذاته 
العلية من ذلك كمال ولا نقص. «کان الله ولا شيء معه»» وهو الآن على ما كان عليه 
فاکرم الله سبحانه من شاء ب:«ما» لا ب:«كيف» من أنواع النعيم بمجرد فضله لا لميل إليه؛ 
ولا ارتضاء حق وجب له عليه وعدل فيمن شاء بما يطلق وصفه من أوصاف الجحيم لا 
لإشفاء غيظ» ولا لضرر ناله من قبله. 


© ص/ فصل 

ومن الجائزات في حقه تعالى خلق العباد. وخلق آعماشم. وخلق الثواب والعقاب 
عليهاء ولا يجب عليه شيء من ذلك ولا مراعاة صلاح ولا أصلح, وال وجب أن لا 
يكون تكليف ولا محنة دنيوية ولا أخروية؛ والأفعال كلها خبرها وشرهاء نفعها وضرها 
مستوية في الدلالة على باهر قدرته جل وعزء وسعة علمه ونفوذ ارادته. لا يتطرق لذاته 
العلية من ذلك كمال ولا نقص «كان الله ولا شيء معه» 7" وهو الآن على ما كان عليه 
فأكرم الله سبحانه من شاء ب:«ما» لا ب:«كيف» من أنواع النعيم بمجرد فضله لا ليل 
إليه ولا ارتضاء حق وجب له عليه» وعدل فيمن شاء بما يطلق وصفه من أوصاف الجحيم لا 
لإشفاء غیظ, ولا لضرر ناله من قبله. 

© ش/ مما يجب على كل مكلف أن يعتقد أن أفعال الله تعالى -ذوات كانت أو 


(۱) يذهب الكلاباذي في معرض نقده لفكرة الأصلح إلى أن القول بالأصلح يؤدي إلى القول بنهاية القدرة. إذ أن 
الأصلح هو ما لا يمكن أن يوجد خير منه. وإذن ففيه تحديد للقدرة لأن اله تعالى إذا فعل بالعباد غاية الصلاح 
فليس وراء الغاية شيء فإذا أراد أن يزيدهم على ذلك الصلاح صلاحا آخر لم يقدر عليه و يجد بعد الذي 
أعطاهم ما يعطيهم ما يصلح لحم والله يتعالى عن ذلك علوا كبير. انظر «الفلسفة العربية» (ص۵ ۱۰). 

(۲) أخرجه: البخاري في صحيحه :)١59/54(‏ ۱۵۲/۹) والحاكم في المستدرك (۲/ ۳6۱ والطبراني في العجم 
الكبير (۱۸/ ۰۲۰۳ والعجلوني في كشف الخفا (۲/ ١۱۸۹)ء‏ والزبيدي في الإتحاف (۱۰۵/۲). 


فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالى 


أعراضا-؛ كان فيها صلاح العباد "۲ أو لم يكن لا يجب عليه منها شيء. 

هذا مذهب أهل الحق. وخالفهم المعتزلة فأوجبوا مراعاة الأصلح للعباد. وأوجبوا 
اللطف وهو خلق الشيء ء الذي يوجب للمكلف ترجيح جانب الطاعة من غير أن ينت ينتهي إلى حد 
الإلجاء» وأوجبوا إكمال عقل ۲ من آراد تكليفه وإقداره وإزاحة العلل عنه التي تمنعه من آداء 
ما کلف به حتی آنه لو احل بذلك لکانت للم خصومة له ومطالة نهب تعال الّه عما بترن 
الظالمون علوّا كبيراء ولقد صدق فیهم قوله بلاة: «القدرية خصماء الله في القدر» ”" 

ثم دليل فساد مذهبهم. ودلیل صحة ما یقول أهل الحق: العقول والتقول. 

أما العقول: فانه سبحانه فاعل بالاختیار لا بالایجاب والطبيعة» وقد سبق برمان ذلك» 
فلو وجب عليه فعل لا كان ختارا فيه إذ الختار هو الذي یتأتی منه الفعل والترك لأن الوجب 
في حقه إن كان قديًا لزم قدم الفعل . وقد سبق لزوم وجوب الحدوث لما سواه جل وعز ‏ وان 


(۱) في قضية الصلاح والأصلح وقعت مناظرة شهيرة بين الأشعري وأستاذه الجبائي فسال الأشعري الجبائي عن 
ثلاثة اخوة أحدهم كان مؤمئًا برا تقيّاء والثاني كان كافرا فاسقا شقَيًاء والثالث كان صغيرًاء فماتوا فكيف 
حالهم؟ فقال الجبائي: أما الزاهد ففي الدرجات» وأما الكافر ففي الدركات» وأما الصغير فمن أهل السلامة 
فقال الأشعري: إن آراد الصغير أن يذهب إلى درجات الزاهد هل يؤذن له؟ فقال الجبائي: لاء لأنه يقال له: 
إن أخاك إنما وصل إلى هذه الدرجات بسبب طاعاته الكثيرة» وليس لك تلك الطاعات. فقال الأشعري: فان 
قال ذلك الصغير: التقصير ليس مني فإنك ما أبقيتني ولا أقدرتني على الطاعة. فقال الجبائي: يقول الباري 
جل وعلا: كنت أعلم أنك لو بقيت لعصيت وصرت مستحقا للعذاب الأليم» فراعيت مصلحتك. فقال 
الأشعري: فلو قال الأخ الأكبر: يا إله العالمين كما علمت حاله فقد علمت حالي فلم راعيت مصلحته 
دوني؟ فانتطع اجحباي. انظر السبكي في «طبقاته؛ (۳9۲/۳). 

(۲) روى ابو داود في سننه (18۰0۱) كتاب الحدود» باب في انجنون يسرق أو يصيب حداء عن علي بن آبي 
طالب أن رسول الله َة قال: «رفع القلم عن ثلائة: عن امجنون الغلوب على عقله حت يفيق» وعن النائم حق 
یستیقظ وعن الصبي حت يحتلم». 

(۳) لم أقف عليه. وقال الخطابي في حديث «القدرية مجوس هذه الأمة. إنما جعلهم بَا مجوسا لمضاهاة مذهبهم 
مذهب المجوس في قولهم بالأصلين النور والظلمة» يزعمون أن الخير من فعل النور» والشر من فعل الظلمة؛ 
فصاروا ثنوية» وكذلك القدرية يضيفون الخير إلى الله تعالی والشر إلى غيره» والله سبحانه وتعالى خالق الخير 
والشر جميعًاء لا يكون شيء منهما الا بمشيثته. فهما مضافان إليه سبحانه وتعالى خلقًا وإيجادًا وإلى الفاعلين 
ما من عباده فعلاً واكتسابًا والله أعلم. النووي في «شرح مسلم» (۰۱۳۸/۱ ۱۳۹) طبعة دار الکتب 
العلمية. 


۰ قصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


كان حادگا لزم اتصاف ذاته تعالی باوادث وقد سبق استحالتها علیه» فهو سبحانه لا يتجدد له 
بفعل من الأفعال. ولا یترکه نقص. بل هو الکامل بذاته وصفاته في آزله. وفیما لا یزال واغا 
الأفعال دلتنا نحن على معرفة وجوده وصفاته على حسب ما هو مقرر. 

وإلى هذا العنی آشرت بقولي: «والأفعال كلها خيرها وشرها...الخ».وایضا لو وجب 
عليه صلاح العبد ٩۳‏ لما كلفه لا فيه من تعريضه للمعصية. 

فان قيل: إنما كلفه ليثيبه. 

قلنا: هو قادر أن يعطيه ذلك من غير عمل ولا تکلیف. ولوجب عليه الأصلح» لا خلق 
الكافر الفقير؛ لأن الأصلح له ألا يخلقه حتى لا يكون معذبًا في الدنيا والآخرة. 

وأيضا: الأصلح للعباد أن يخلقهم في الجنة» فلو وجب عليه لما خلقهم في الدنيا. 

وبالجملة: لو وجب عليه الأصلح لما وجدت محنة دنيوية ولا أخروية. 

وما أحسن مناظرة وقعت بين الشيخ الأشعري"" والجبائي في مسألة مراعاة الصلاح 


والأصلح» فقال الشيخ للجبائي: ما تقول في ثلائة اشخاص مات أحدهم قبل البلوغ والاخر 
مات بعد البلوغ كافراء والآخر مات بعده مؤمنًا. 


فقال الجبائي: أما الصغير ففي الجنة» وأما الكافر الكبير ففي النان وأما الكبير المؤمن 


(۱) اختلف العتزلة في الصلاح الذي يقدر الله عليه هل له كل آم لا كل له؟ فقال أبو امذیل: لا يقدر الله عليه 
من الصلاح والخير كل وجیع؛ وكذلك سائر مقدوراته لها کل ولا صلاح أصلح مما فعل. وقال غيره: لا 
غاية لما يقدر الله عليه من الصلاح ولا كل لذلك. وقالوا: إن الله يقدر على صلاح لم يفعلهء إلا أنه مثل ما 
فعله. وقال قائلون: كل ما يفعله يجوزء ولا يجوز أن يكون صلاح لا یفعله. وهذا قول عباد. وقال قائلون: 
فيما يقدر الله أن يفعله بعباده شيء اصلح من شي» وقد يجوز أن يترك فعلاً هو صلاح إلى فعل آخر وهو 
صلاح يقوم مقامه. «مقالات الإسلاميين» (۳۱۱/۱). 

(۲) الأشعري: أبو الحسن علي بن إسماعيل» كان أبوه إسماعيل بن إسحاق سنيًا جماعيًا حديئيّاء أي على مذهب 
آهل السنة والجماعة ولد بالبصرة سنة ۰۲1۰ ثم سكن بعد ذلك بغداد إلى أن توفي بها سنة ۰۳۳۲ وكان في 
أول أمره معتزليًاء أخذ عن معتزلة البصرة وعلى رأسهم أبو علي الجبائي» وله مناظرات معه اشتهرت عنهما 
وفيها يقطع الأشعري الجبائي» وبلغت مؤلفاته نحو الثلائمائة» رصد له منها ابن عساكر وابن فورك نحو ثمانية 
وتسعين. ودحض الأشعري من ناحية ادلة السمع وادلة العقل التي ينكر بها المعتزلة رؤية الله في الآخرة 
والدنياء وقال في أفعال الإنسان على عكس المعتزلة أنها مخلوقة لله وليس للإنسان فيها غير اكتسابهاء أي 
الفاعل الحقيقي هو الله. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۰۵۱ ۵۲). 


فصل فيما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


ففي الدرجات العلا. 
فقال له الشیخ: ما بال الصغیر قصر به عن درجة الکبیر المؤمن؟ 
فقال له الجبائي: لأنه لم یعلم قدر علمه 
فقال الشيخ: ا يا رب كان الأصلح في حقي أن تکون 
أبقيتني حيّا كي أصل بالعمل الدرجة العليا. 
فقال الجبائي في جوابه: أن يقول الله تعالى له: علمت أنك لو بقيت إلى سن التكليف 
لكفرت فتخلد في النار فالأصلح في حقك موتك صغیرّا. كما فعلت بك لسلامتك من الخلود 
في النار التي هي من اعظم غنيمة ۲ فكيف وقد زدتك على ذلك ما لا بكيف من نعيم الجنة. 
فقال له الشيخ: فإذن يقوم الثالث الذي مات كبيرًا كافراء بل وكل كافر من درجات 
لظی فيقول: يا رب كنا نرضى منك بادنی من مرتبة هذا الصبي» فمالنا لم تمتنا صغارًا قبل 
التكليف وقد علمت منا الكفر بعده كما فعلت بهذا الصبی؟ 
فبهت الجبائي وم بقدر أن يجيب بكلمة. فقال له الشیخ يقله: وقف حار الشيخ في العقبة”", 
ثم قال: تعالت أن توزن أحكام ذي یال هيزان الاعتزال. 
وأما النقول: فقوله تعالى لا ستل ع یفعل هم يُسَكَلُورت» [الانیا:۲۳]. 
وقوله تعالى: ولو شاء ربك تل الاس امه ودک [مرد:۱۱۸] ونحو ذلك ما هو كثير. 
قوله: (فأكرم سبحانه من یشاء...!خ). يشير إلى أن الأعمال ليست علة عقلية؛ 
لاستحقاق ثواب ولا عقاب» لا عرفت من وجوب استواء الأفعال كلها بالنسبة إليه تعالى. وما 
أثيب منها أو عوقب فهو عحض فضله تعالى أو عدله وإنما الأفعال علامات محلوقة لله تعالى؛ 
ل SS‏ 
ارات والعقاب جزامه ا لسبق ما بدل غلیهما و 


(۱) اختلفت العتزلة فيمن علم الله أنه يؤمن من الأطفال والکفار أو يتوب من الفساق هل يجوز أن يميته قبل 
ذلك على مقالتين: فقال قائلون: لا يجوز ذلك» بل واجب في حكمة الله ألا يميتهم حتى يؤمنوا أو يتوبوا. 
واجاز بشر بن العتمر وغيره أن يميتهم قبل أن يؤمنوا أو يتوبوا. «مقالات الإسلاميين» (۳۱۲/۱). 

(۲) قال السبكي في «طبقاته» بعد أن آورد هذه المناظرة (7/ 707): هذه مناظرة شهيرة وقد حكاها شيخنا 
الذهي؛ وهي دامغة لأجل من يقلده لأن الذي يقلده يقول: إن الله لا يفعل شيئًا إلا بحكمة باعثة له على فعله 
ومصلحة واقعة وهي من المعتزلة في هذه المسألة فلو يدري شيخنا هذا لأضرب عن هذه المناظرة. 

(۳) قال العتزلة: في أصل العدل أن الباري تعالى حكيم عادل لا يجوز أن يريد من العباد حلاف ما يريد ويحكم 
عليهم شيئًا ثم يجازيهم عليه. فالعبد هو الفاعل للخير والشر والإيمان والكفر والطاعة والمعصية؛ وهو = 


۳ فصل فیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


وكلا النوعين دال على سعة ملكه. وانقياد جميع الممكنات لإرادته» وعدم تعاصیها 
على باهر قدرته كل منها واقع على ما ينبغي"" من جريه على وفق علمه وإرادته من 
غير أن يتجدد له بذلك كمال أو نقص لا حالاً ولا مآلأء فالوجوب إذن والظلم عليه 
تعالى محالان» إذ الوجوب يستدعي تعاصي الممكنات» والظلم يستدعي التصرف على 
خلاف ما ينبغي. 


وقد ورد أنه سبحانه يخلق لفضلة النار قومًا يعذبهم بهاء ولفضلة الجنة قومًا ينعمهم بها 
من غير أن يسبق عمل للفريقين. 

e‏ ص/ وكلا النوعين دال على سعة ملکه وانقياد جميع الممكنات لإرادته وعدم 
تعاصیها على باهر قدرته» کل منها واقع على ما ينبغي من جریه على وفق علمه وارادته من 
غير أن یتجدد له بذلك كمال أو نقص, لا حالاً ولا مآلاً. 

فالوجوب إذن والظلم عليه تعالی محالان؛ إذ الوجوب يستدعي تعاصي المکنات؛ 
والظلم يستدعي التصرف على خلاف ما ينبفي. 

© ش/ مراده بكلا النوعین: الثواب والعقاب. أي إذا نظرت إلى الثواب» وما احتوت 
عليه الجنة من دقائق النعم الخارقة للعوائد التي لم تخطر قط على بال" وال مثلها من دقائق 
العذاب وما احتوت عليه جهنم من آنواع العذاب التي لا تکیف: کل ذلك لا یوجب له سبحانه 


-الجازى على فعله. والرب تعالى أقدره على ذلك كله؛ فهم لذلك القدريةء وإذا كان الله تعالی خالقا لأفعال 
العباد وكان العباد؛ لا فعل لهم بطل التكليف الشرعي؛ لأن التكليف طلب. والطلب لابد أن تسبقه القدرة 
واحرية والاختبار وإذا لم يكن العبد مستقلا بإيجاد فعله بطل العقاب والثواب الوارد بهما الوعد والوعيد 
وإذا لم يكن للإنسان حرية واختيار فلا فائدة من بعثه الأنبياء إذ البعثة دعوة» والدعوة لابد أن تسبقهما الحرية 
والاختيار. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص۳۵۹). 

)١(‏ من المسائل التي آثارها العتزلة فيما يتعلق بمبدأ العدل وأدلوا بدلوهم فيها مسألة القدر وهل الإنسان خير في 
أفعاله أم محبر؟ فقالوا بان الله تعالى ليس له في أكساب العباد ولا الحيوانات صنع ولا تقدير لا بإيجاب ولا 
بنفي . وان الانسان يمتلك الاختيار وحرية الارادة في أفعاله. ذلك لأن القول بان الإنسان مجبر في آفعاله 
يستلزم حسب رايهم نسبة الظلم إلى الله تعالى فما كان تعالى لیحاسب ويعاقب العبد على فعل شيء أجيره 
على فعله. «الفصل» لابن حزم (۲۰/۳). 

)۲( روى مسلم في صحيحه (۲/ 4 181) كتاب الجئة» وصفة نعيمها وأهلهاء في فاتحته عن أبي هريرة؛ عن الي 
ام قال: «قال الله كبك : أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين رأت؛ ولا آذن سمعت, ولا خطر على قلب 
بشر). 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالی سس ۳۲ 


ومن هنا تعلم استحالة أن يكون فعله لغرض ؛ لأنه لو كان له غرض في الفعل لأوجبه 

عليه ولا | يكن له علةء فيكون مقهورا؛ كيف «وَرَبلك تلق ما ما وتار [القصص: 
۲۹۸ 

فالغرض ما قديم» فیلزم قدم الفعل وقد مر برهانه. وإما حادث فیفتقر إلى غرض» 
ثم كذلك ویتسلسل فيودي إلى حوادث لا آول ماء وقد مر برهانها. 

وایضا: فالغرض اما لصلحة تعود إليه أو إلى فعله. فالاول محال؛ لاستلزامه 
اتصاف ذاته العلية بالجواب. والثاني محال؛ لعدم وجوب مراعاة الصلاح والأصلح, 
ولأنه قادر على إيصال تلك المصلحة إلى العبد مثلاً بغير واسطة؛ ولأنه يلزم فيه تعليل 
الشيء بنفسه أو التسلسل لنقل الكلام إلى تلك المصلحة نفسها. 


تجدد كمال لذاته ولا بصفة من صفاته حتى يجب ذلك عليه بل كل كمال يليق به. 

فلم يزل متصفًا به في الأزل» وما لا يزال. ولا يوجب له فعله أو تركه نقصًا حتى 
يستحيل عليه وأما فائدتها بالنسبة إلينا فهي مستوية في دلالتها لنا على وجوده تعالى ووجود 
صفاته العلية وسعة جلاله» وعظيم جماله. 

بل لم يزدنا وقوع النوعين وخلقه تعالى الأضداد الا قوة علم بعظم اختياره؛ وسعة ملكه» 
واه لسن مجبورا على فعل من الأفعال ٩‏ . 

9 ص/ ومن هنا تعلم استحالة أن یکون فعله لغرض, لأنه لو كان له غرض في 
الفعل لأوجبه عليه ولا لم يكن له علة, فیکون مقهورًا. 

کیف؟ اورک لی مایشاء وتار [التصص :1۸ ] بالغرض, اما قديم, فیلزم 
قدم الفعل» وقد مر برهانه. واما حادث. فیفتقر إلى غرض, ثم كذلك ویتسلسل. فيژدي إلى 
حوادث لا أول ها. وقد مر برهاشا. 

وأيضًا فالغرض : اما لصلحة تعود إليه أو إلى فعله . فالأول محال ؛ لاستلزامه اتصاف 


(۱) قال الغزالي في العلم بافعال الله تعالى: إن فعل العبد وان كان كسبًا للعبد فلا يخرج عن کونه مراذا لله 
سبحانه فلا يجري في الملك والملكوت طرفة عين ولا لفتة خاطر ولا فلتة ناظر الا بقضاء الله وقدرته وبإرادته 
ومشيئته» ومنه الشر والخير والنفع والضر والإسلام والكفر والعرفان والتکران والفوز والخسران والغواية 
والرشد والطاعة والعصيان والشرك والإيمان لا راد لقضائه؛ ولا معقب لحكمه يضل من يشاء ويهدي من 
يشاء: الا يُسَعَلُ عَم قعل هم ُشکلورت4 ويدل عليه من النقل: قول الأمة قاطبة: «ما شاء الله كان ومالم 
يشا لم یکن» «إحياء علوم الدين» .)١١١/1(‏ 
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ذاته العلية بالجواب. والثابئ محال لعدم وجوب مراعاة الصلاح والأصلح ولأنه قادر على 
إيصال تلك المصلحة إلى العبد مثلا بغير واسطة؛ ولأنه يلزم فيه تعليل الشيء بنفسه أو 
التسلسل لنقل الكلام إلى تلك المصلحة نفسها. 

© ش/ يعني إنك إذا عرفت استواء الأفعال بالنسبة إليه تعالى» وأنه مختار في جميعها لا 
يجب عليه منها شيء, لزم أن لا يكون له تعالى غرض في شيء منهاء أي لا علة" لشيء من 
الأفعال مشتملة على حكمة تبعثه على إيجاد ذلك الفعل أو إعدامه. بل هو جل وعلا مختار في 
كلا الأمرين. 

واستدل في العقيدة على هذا المطلب بأوجه: 

الأول: أنه لو كان له غرض في فعل من الأفعال لكان ذلك الفعل واجبًا عليه لا يتأتى له 
تركه وبيان الملازمة: أن معنى الغرض أن يشمل الفعل على حكمة تبعثه عقلاً على إيجاده بحيث 
يلزم نقصه لو لم یفعل هذا معنى الغرض. فيكون موجبًا للفعل وإلا لم يكن غرضًا له علة فيه. 

فقولي: «والا لم يكن له" بيان للملازمة. وأما قولي: «فيكون مقهورًا»» فهو بیان 
الاستثنائية وهي قولنا: «لكنه لا يكون الفعل واجبًا علیه» لما يلزم عليه من قهره. وعدم اختياره. 

إذ الختار هو الذي يتأتى منه الفعل والترك والغرض أن هذا الفعل فيه غرض لا یتائی 
منه معه ترکه. وقد علمت فيما سبق وجوب كونه جل وعلا مختارا» فبطل [ذا أن يكون في فعل 
من افعاله غرض يحمله على الفعل؛ قال تعالى: «وربلک لق ما يَِشَآءُ وتاي“ 
[التصص: ۱۸ ]. 

الثاني: أن الغرض إما أن یکون قديًا فيجب قدم الفعل وال كان الباري جل وعلا ناقصا 
لفوات غرضه. او حادئاء فیحتاج هذا الغرض إلى غرض حادث؛ إذ هو من جملة الأفعال 


(۱) اختلفوا في العلل فقال قائلون: العلة علتان: علة قبل العلول؛ وهي متقدمة بوقت واحدء وما جاز أن یتقدم 
الشيء اکثر من وقت واحد. فليس بعلة له. ولا يجوز أن یکون علة له. وعلة آخری تکون مع معلوفا 
کالضرب والألم وما آشبه ذلك» وهذا قول الجبائي. «مقالات الاسلامیین» (۷1/۲). 

(۲) يخبر تعالی أنه النفرد بالخلق والاختیارن وأنه ليس له في ذلك منازع ولا معقب. قال تعالی: رلک لق مَا 
اء معا اي: ما یشاء فما يشاء كان وما لم يشا لم يكن» فالأمور كلها خيرها وشرها بيده ومرجعها إليه. 
«تفسير أبن كثير» ١ ١‏ ة). 


فصل فیما يجوزفي حقه سبحانه وتعالى 


الحادثة» ویلزم التسلسل وحوادث لا أول ها. 

وقدم الفعل باطل» لما عرفت من برهان حدوث العالم» والتسلسل وهو إثبات حوادث لا 
أول هاء باطل وقد سبق برهانه. 

الثالث: الغرض ما مصلحة في الفعل تعود إليه تعالى» أو مصلحة تعود إلى خلقه”'". 

والأول باطل؛ لأنه يوجب اتصاف ذاته بالحوادث وقد مر بطلانه. ويوجب أيضًا أن 
يكون ناقصا في ذاته» وإنما تكمل بأفعاله. 

والثاني باطل لما عرفت من عدم وجوب مراعاة الصلاح والأصلح عليه تعالى؛ ولأن 
غرض العبد إنما هو حصول لذة له أو دفع ألم» والله سبحانه وتعالى قادر على إيصال ذلك له 
بغير واسطة فعل. 

وأيضًا: ننقل الكلام إلى هذه المصلحة فنقول: ما الموجب لخلقها ووجودها بواسطة 
الفعل؟ 

فإن قيل: لذات كونها مصلحة. لزم تعليل الشيء بنفسه لأنها صارت غرض نفسها. 

وان قيل: لغرض زائد عليها. نقلنا الكلام إلى ذلك الغرض. ولزم التسلسل. 

وكما عرفت وجوب نفي الغرض في أفعاله تعالى كذلك يجب في أحكامه. 

وما يذكره فقهاء أهل السنة من علل الأحكام إنما هو بالجعل الشرعي ورعيه تفضلاً لا 
بالحكم العقلي وإيجابه الأحكام. 


(۱) قال الغزالي في بیان العلم بافعال الله: أنه تعالى يفعل بعباده ما يشاء فلا يجب عليه رعاية الأصلح لعباده؛ 
لأنه لا يجب عليه سبحانه شيء بل لا يعقل في حقه الوجوب فانه لا یسمل عا يَفعَلُ وَهُمْ پُشتلورت» 
وليت شعري با يجيب العتزلي في قوله: إن الأصلح واجب علیه. في مسألة تعرضها علیه: وهو أن یفرض 
مناظرة في ال خرة بين صي وبين بالغ ماتا مسلمین. فان الله سبحانه يزيد في درجات البالغ ویفضله على 
الصبي لأنه تعب بالإيمان والطاعات بعد البلوغ» ويجب عليه ذلك عند المعتزلي» فلو قال الصبي: يا رب ۸ 
رفعت منزلته علي؟ فيقول: لأنه بلغ واجتهد في الطاعات» ويقول الصبي: آنت أمتني في الصبا. فكان يجب 
عليك أن تديم حياتي حتى أبلغ فاجتهده فقد عدلت عن العدل في التفضيل عليه بطول العمر له دوني فلم 
فضلته؟ فيقول الله تعالى: لأني علمت أنك لو بلغت لأشركت أو عصيت. فكان الأصلح لك الموت في الصبا 
هذا عذر العتزلي عن الله كب وعند هذا ينادي الكفار من دركات لظى ویقولون: يا رب أما علمت أننا إذا 
بلغنا أشركنا فهلا أمتنا في الصبا فإنا رضينا با دون منزلة الصي السلم. فبماذا يجاب عن ذلك. «إحياء علوم 
الدين» (۱/ ۱۱۲). 


1 لل سس تب قصل فيما یجو زفي حقه سبحانه وتعالی 


قالوا: إذا | يكن غرض فالفعل سفه. قلنا: السفه عرفا ما فعل مع الجهل بالعواقب 
أو ترجيح اللذات الحاضرة حتى يفعل السفيه ما فيه ضرورة أو حتفه ولا يشعر. وأين 
هذا من فعل الثالي عن تجدد كمالاً ونقصان الذي لا يعزب عن علمه شيء على 


وفذا اعترض على ابن امحاجب" قوله في أصوله في باب القياس عندما تعرض لذكر 
شروط العلة: ومنها: أن تكون بمعئى الباعث. وتأول بان مراده: الباعث للمكلف على 
الامتثال» لا الباعث له تعالى على الحكم. 

وای انها بع ذلك غيارة مرها بجی ا وكا ما را الات رابت من اا 
الله تعالى موهمًا للتعلیل بالأعراض؛ كقوله تعالی: وم خلت ان لاش 3 لِيَعْبَدُونَ» 
[الذاريات: 1 فإنه يجب تأويله فتجعل اللام في قوله تعالى: «لِيَعْبَدُونٍ ۹ ' لام الصيرورة. 


م و گه ر 


مثلها في قوله تعالى: «#فَالْتَقطهر ءال فرعو لِيَكُونَ لهم عدوا وحزنا» 
[التصص :۰1۸ أو هي من الاستعارة التبعية على ما تقرر في فن البيان. 

©» ص/ قالوا: إذا م يكن غرض فالفعل سفه. قلنا: السفه عرفا ما فعل مع الجهل 
بالعواقب أو ترجیح اللذات الحاضرة حتى یفعل السفیه ما فيه ضرورة أو حتفه, ولا يشعر, 
وأين هذا من فعل الثالي عن تجدد كمالاً. ونقصان الذي لا يعزب عن علمه شي:(" على 
الاطلاق من سر أو اعلان. 


(۱) ابن امحاجب هو الامام العلامة القری الأصولي الفقیه النحوي» جال الأئمة واللة والدین؛ آبو عمرو عثمان ابن 
عمر بن أبي بكر بن یونس» الكردي الدويني الأصلء الأسنائي الولد المالكي» صاحب التصانیف. وکان من أذكياء 
العام رأسًا في العربية؛ وعلم النظرء درس جامع دمشق وبالنورية المالكية. قال الذهبي: نزح عن دمشق هو والشيخ 
عز الدين ابن عبد السلام عندما أعطى صاحبها بلد الشقيف للفرنج» فدخل مصر وتصدر بالفاضلية» ثم انتقل إلى 
الأسكندرية» فلم تطل مدته هناك وبها توفي سنة 5147. «سير الأعلام» للذهبي (1714/17). 

(۲) ومعنى الآية: أنه تبارك وتعالی خلق العباد ليعبدوه وحده لا شريك له فمن أطاعه جازاه أتم الجزاء» ومن عصاه 
عذبه أشد العذاب» وأخبر أنه غير محتاج إلبهم بل هم الفقراء إليه ني جيع أحواهم فهو خالقهم ورازقهم. وروى 
أحمل بسنده عن أبي هريرة که قال: قال رسول الله لا: «يعني قال الله تعالى: يابن آدم تفرغ لعبادتي ملأ صدرك 
یاراد هر رز تعمل ا قفا روز ا «تفسير ابن کثبر» (۲۳۸/4). 

(۳) قال لفل #وَمَا يرب ب عن ربق من تفا در ّفك الأرّض ولا فى آلا ء6 [يونس ۰ وقال تعالى: 
ار يعد ب عنه مثقال در فى یوت وَل فى آلازض» [سبا:۳). قال ابن كثير: قال مجاهد وقتادة 
0 7 بُ عَنَهُ4 لا ینیب عنه أي الجميع مندرج تحت علمه فلا يخفى عليه شيء. «تفسير ابن كثير» 
4 
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© ش/ هذه شبهة من جهة العتزلة القائلین بثبوت الأعراض الوجبة للافعال 
والأحكام. 

وتقريرها: أن قالوا: لو كان الفعل أو الحكم واقعًا بغير غرض للزم السفه أو العبث ممن 
صدر منه» لكنه تعالى حكيم يستحيل عليه العبث والسفه» فيستحيل إذن أن يفعل أو يحكم لا 
لغرض . 

والجواب: منع الملازمة» وذلك أن السفه في العرف: عبارة عن الجهل بالمصالح» وخفة 
العقل» حتى إن السفيه ليفعل ما يضر به أو يهلكه حالاً أو مآلا وهو لا يشعرء أو يشعر لكنه 
لجهله وخفة عقله يرجح المرجوح من قضاء لذة حالية لا بقاء لها مثلاً على عقوبات عظيمة 


۳ 


دائمة. 

وأما العبث: فیطلق في العرف على فعل الشيء مع الذهول أو عدم القصد. وهذا كله لا 
لزوم بينه وبين نفي الغرضء لا نقول: إنه تعالى لا غرض له في الفعل مع أن أفعاله كلها جارية 
على وفق علمه وإرادته» لا يلحقه ضرر من قبلها ولا يتجدد له كمال بفعلهاء بل هو الغني في 
ذاته وصفاته أزلاً» وفيما لا يزال. 

ثم الحكمة المنسوبة إليه تعالى عبارة عن: علمه بالأشياء وقدرته على إحكامها واتقانها؛ 
فهي تقتضي العلم والقدرة» وهما واجبتان له تعالى» لا فعل الشيء لغرض كما زعمت 
المعتزلة". 


(۱) في أصل العدل عند العتزلة قالوا: إن الباري تعالى حکیم عادل لا يجوز أن يريد من العباد خلاف ما يريد 
ويحكم عليهم شيئًا ثم يجازيهم عليه. فالعبد هو الفاعل للخير والشرء والإيمان والكفر والطاعة والعصية وهو 
امجازى على فعله والرب تعالى أقدره على ذلك كله فهم لذلك القدرية. وإذا كان الله تعالى خالقًا لأفعال 
العباد -وکان العباد لا فعل لهم- بطل التكليف الشرعيء لأن التكليف طلب. والطلب لابد أن تسبقه القدرة 
والحرية والاختيار» وإذا لم يكن العبد مستقلا بإيجاد فعله بطل العقاب والثواب الوارد بهما الوعد والوعيد. 
«موسوعة الفرق والجماعات» (ص .)١۸‏ 

(۲) اختلفت المعتزلة هل الباري قادر على خلق الأعراض؟ وهم فرقتان» فزعم فريق منهم أن الله يقدر على 
خلق الأعراض وإنشائها. وزعمت فرقة أخرى منهم -وهم أصحاب معمر-: أنه لا يجوز أن يخلق الله 
عرضاء ولا يوصف بالقدرة على خلق الأعراض. واختلفت العتزلة في الباري هل يوصف بالقدرة على ما 
أقدر عليه عباده أم لا؟ وهم فرقتان» فزعم أكثرهم أن الباري لا يوصف بالقدرة على ما أقدر عليه عباده = 


فصل قیما یجوزفي حقه سبحانه وتعالی 


وإذا فهمت هذا في أفعاله فافهم مثله في أحكامه فإنها أيضًا حادثة على وفق علمه لا 
يتطرق له من قبلها نقص. 

كيفما وجهها على عبيده» وإن فسرت العتزلة السفه والعبث بنفي الغرض سلمنا 
الملازمة ومنعنا الاستثنائية. 

وتصاری الأمر: آنا نمنع على هذا التقدیر اطلاق هذین اللفظین بالنسبة إليه تعالى 
لإيهامها معنی یستحیل في حقه تعالى» وهو ما ذکرنا آنهما يدلان عليه عرفا لا لا ذکروه من 
دلالتهما علی نفي الغرض. 


- على وجه من الوجوه. وزعم بعضهم -وهو الشحام- أن الله يقدر على ما أقدر عليه عباده وأن حركة 
واحدة تكون مقدورة لله وللانسان فان فعلها الله كانت ضرورة وإن فعلها الانسان كانت كسبًا. «مقالات 
الإسلاميين» (۳۷۶/۱). 


فصل في الرد على من زعم أن العقل یتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبیح دون شرع ۳۹۹ 


فصل 

الات ا كي الا ل 
تسور على الغيب» ورأى أن العقل یتوصل وحده دون الشرع "۲ ال زد راك الحسن 
والقبيح عنده جل وعلاء على أنه لو سلم هم ذلك جدلاً لم يجزم العقل بشيء من ذلك 
لتعارض أوجه من النظر في ذلك متضادة. 

فإذا لم نعرف وجوب الایمان» ولا تحريم الكفران إلا بعد مجيء الشرع. 


© ص/ فصل 

وإذا عرفت با ذكر عدم رجحان بعض الأفعال بالدسبة إليه تعالى عرفت جهالة من تسور 
على الغيب» ورأى أن العقل يتوصل وحده دون الشرع إلى إدراك الحسن والقبيح عنده جل 
وعلاء على أنه لو سلم لهم ذلك جدلاً م يجزم العقل بشيء من ذلك لتعارض أوجه من النظر في 
ذلك متضادة". SEL‏ إلا بعد مجيء الشرع. 

© ش/ لا حقق أن مذهب أهل السنة أن الأفعال كلها مسندة إلى الله تعالى ابتداء من 
غير واسطة لا تأثير لغيره في شيء منها لزم أن الأفعال كلها مستوية لا يتصف بعضها بالحسن 
من عت نان ی يضف ویو ی و واد جا للمقل | إذا 
في في إدراك حكم شرعي فا؛ إذ لا سبب له ما عرفت. فليس الحسن شرا عند أهل الحق الا ما 
تا 


(۱) قال الشيخ عبد الحليم حمود بهامش «لطائف النن» (ص۵۶): مضی القرن الأول على الفطرة» ومضی 
القرن الثاني أو آکثره على ذلك. ثم كانت الفلسفة اليونانية وهي فلسفة وثنية لأنها تصدر عن العقل لا عن 
الوحي» وکل فكرة تصدر عن العقل لا عن الوحي في عام ما وراء الطبيعة» أي في عالم العقيدة إنما هي فكرة 
وثنية أي أنها فكرة لاحق ها في الوجود لان عالم العقيدة ما هو من اختصاص ال يبينه على لسان رسله؛ 
وكل تدخل من الانسان في هذا العام إنما هو تدخل فيما ليس للانسان التدخل فيه لأنه اقتحام لساحة محرمة 
مقدسة لا ينبغي أن يدخلها الإنسان إلا دخول الساجد جد الخاشع الخاذخ ضع المسلم لا جاء به الوحي الاطي. 

(۲) واستکمالا لا تقدم قبل هذا ويجب على المؤمن آلا يقيم ورا أي وزن لاي نتاج فكري في عالم ما وراء 
الطبيعة سواء خالف معتقده أو وافقه إنه في معتقده يدين لله وحده» وکفی بالله مصدراء وکفی بالله هاديّاء 
وكفى بالله مرشدًاء ومن يعتصم بالله فقد هدي إلى صراط مستقيم. إن كل ما عدا الهدى الإلمي في عالم الدين 
إنما هو وثنية وضلال. الشيخ عبد الحليم حمود في هامش «لطائف المنن» (ص 5 ۵). 

(۳) أهم القضايا التي أثارها المعتزلة فيما يتعلق بأصل العدل الإهي قضية الحسن والقبح» وهل هما ذاتيان ام 
آنهما أمران نسبيان يحددهما الشرع؟ فعلى ضوء إيان المعتزلة الطلق بالعقل؛ وتعويلهم عليه في تحديد الكثير 
من الأحكام. فقد قرروا أن تحديد الحسن والقبح هو أمر موكول إلى العقل» فهو باستطاعته أن يصدر القول- 


۰ فصل في الرد على من زعم أن العقل یتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبییح دون شرع 


ولیس القبیح شرا الا امقول فیه: لا تفعلوه وتخصیص کل واحد منهما با اختص به 
من الا فعال لا علة له. 

وقالت العتزلة: الأفعال الاختيارية حسنة وقبيحة من جهة العقل وزعموا أن منها ما 
پد رکه العقل بالضرورةه کحسن الصدق النافع والایان؛ وفبح الکذب الضار والکفران. 

ومنها: ما يدركه بالنظر. کحسن الصدق الضار وقبح الکذب النافع. 

ومنها: ما يقف عن إدراكه الا بإنباء الشرع» کحسن صوم آخر یوم من رمضان» وقبح 

وقضوا أن الشارع في هذا النوع حبر عن حال المحل؛ لا نه إنشاء فيه حکما. 

ثم اختلفوا فذهب القدماء إلى أن الأفعال حسنة وقبيحة لذاتها. 

وقال قوم منهم: هي حسنة وقبيحة لصفة لازمة. کالصوم الشتمل على کسر الشهوة 
القتضي عدم المفسدة؛ وكالزنا المشتمل على اختلاط الأنساب المقتضي تركه تعاهد الأولاد. 

وقال فوم منهم: بالفرق بين القبیح فهو فبیح لصفته» واحسن فهو حسن لذاته 
فعل الله تعالى. 


= الفصل في هذا الجال» وبناء على ذلك فقد آمنوا بان حسن وقبح الأشياء أمران ذاتيان وان دور الشرع في 
هذا الجال وهو تقرير وإثبات هذا الحسن أو القبح» وعلى هذا فان هما وجوذا مستقلاً قبل أن يقرره الشرع. 
«الملل والنحل» (۱۲۱/۱). 

(۱) روى مسلم في صحيحه (۰۱۳۹ ۱۱۳۸) كتاب الصيام» ۲۲- باب النهي عن صوم يوم الفطر ويوم 
الأضحى» عن أبي هريرة: أن رسول الله تا نهى عن صيام يومين: يوم الأضحى ويوم الفطر. 

(۲) اهتم المعتزلة اهتمامًا لا حد له بالبحث في مشكلة الحسن والقبح العقليين» أي إرجاع التمییز بين الحسن 
والقبح أو الخير والشر إلى العقل. لقد كان متوقمًا من العتزلة کفرقة من الفرق الاسلامية التي اعتزت بالعقل 
اعتزازًا كبيرًا أن ترجع معیار التمییز بين الخير والشر أي بين الحسن والقبح إلى العقل أساسا. ذلك آنهم 
ذهبوا إلى أن الله تعالى قد خلق لنا عقولاً نستطيع بمقتضاها وعلى أساسها التمييز بين شيء يعد خيرًا وشيء 
يعد شراء شيء يعد حسنًا وشيء آخر يعد قبيحا. وهذا يدلنا على الحكمة الإلهية البالغة وعناية الله تعالى 
بموجوداته أو خلوقاته ومن بينها الإنسان. انظر «الفلسفة العربیة» (ص ۳۱۹). 


فصل في الرد على من زعم أن العقل یتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبیح دون شرع ۳۷۱ 


وقال الجبائي وأتباعه: الفعل يحسن أو يقبح بوجه واعتبار» کضرب اليتيم يحسن إن كان 
للتادیب ويقبح إن كان لغيره. 

والرد على الجميع: ما مضى من کون الأفعال لا تأثير للعباد في شيء منها حتى يحسن 
عقلاً طلبها منهم أو النهي عنهاء وإنما مرجع الأحكام الشرعية إلى بيان کون تلك الأفعال أمارة 
على ما جعلت عليه من ثواب أو عقاب أو عدمها. 

ولو اتصف الفعل بالحسن أو القبح لذاته. أو لصفة لازمة لما كلف الله الكافر بالإيمان» 


والتالي باطل بالم‌جاع. 
وبيان الملازمة: أنه تعالى علم آن الکافر لا يؤمن فتكليفه بالإيمان تكليف بمستحيل» وهو 
. 0 


وایضا: لو كان الفعل حسئا أو قبيحا لذاته أو لصفة لازمة لما اختلف بأن يكون تارة 
حسئًا وتارة قبيحًاء ولا اجتمع النقيضان في قول القائل: لأكذبن غدّاء صدق أو كذب. 

والبحث في المسألة طويل؛ وقد بان الحق فيهاء فلا حاجة إلى التطويل. 

قوله: (على أنه لو سلم هم ذلك جدلاً لم يجزم العقل بشيء لتعارض أوجه من 
التطويل في ذلك متضاده. يعنى: أنه لا خفاء في فساد مذهب العتزلة على أصول أهل الحق 

وكذا أيضًا يستبين فساد مذهبهم في أن العقل يدرك حكم الشرع في الأفعال» وان ۸ 
يبعث ني» على تقدير أن نسلم لهم جدلاً أصل التحسين والتقبيح عقلاً؛ لتضاد أوجه النظر 
بحيث يستبين بها فساد رأيهم في ذلك . 

فإنا لو نظرنا قبل مجيء الشرع في شكره تعالی على إنعامه عليناء لكان العقل يقتضي عند 


)١(‏ قال الغزالي في بيان العلم بأفعال الله: إن معرفة الله سبحانه وطاعته واجبة بإيجاب الله تعالى وشرعه لا 
بالعقل» خلافًا للمعتزلة؛ لأن العقل وان أوجب الطاعة فلا يخلو ما أن يوجبها لغير فائدة وهو محال فان 
العقل لا يوجب العبث» وإما أن يوجبها لفائدة وغرض وذلك لا يخلو !ما أن يرجع إلى المعبود وذلك محال في 
حقه تعالى» فإنه يتقدس عن الأغراض والفواند. بل الكفر والإيمان والطاعة والعصيان في حقه تعالى سیان؛ 
وإما أن يرجع ذلك إلى غرض العبد وهو أيضًا محال لأنه لا غرض له في الحال» بل يتعب به وينصرف عن 
الشهوات لسببه وليس في الال الا الثواب والعقاب. «إحياء علوم الدین» (۱۱۳/۱). 


۲ _ فصل في الرد على من زعم أن العقل یتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبیح دون شرع 


العتزلة أن شکره تعالی واجب من غير أن یتوقف في ذلك على مجيء الشرع؛ لأن معرفته تعال 
ومعرفة کونه منعمًا یدرکهما العقل بدون شرع. وکذا يدرك بدونه حسن شکر النعم وقبح 
کفرانه. فيدرك ادا وجوب الشکر وتحریم الکفران بدون شرع. 

فیقال لهم: هذا الشکر لو وجب قبل الشرع لكان له فائدة. إذ ما لا فائدة له ليس يحسن 
حتی يجب» لکن ثبوت الفائدة فيه قبل الشرع باطل"؛ لان الفائدة فيه إما أن ترجع إلى العبد 
الشاکر أو إلى الرب الشکور؛ وعودها إلى العبد إما في العاجل أو في الاجل. 

والأقسام كلها باطلة آما بطلان عودها إلى العبد عاجلاً؛ فلأنه إنما يحصل له في العاجل 
التعب فقط. وأما بطلان عودها إليه آجلاًء فلأن العقل لا مجال له قبل الشرع في شيء من أمور 
الآخرة إجماعا. 

وأما بطلان رجوعها إلى الرب تعالى فلتعاليه جل وعلا أن يتجدد له کمال. بل هو 
الكامل بذاته وصفاته الأزلية» والغني عن الخلق واعماهم فهذا الوجه من النظر العقلي”' يدفع 
وجوب الشكرء ويعارض الوجه الذي أوجبه عندهم وهو إدراك كونه تعالى منعما. 

فإن قالوا: لا نسلم أنه ليس في الشكر فائدة قبل الشرع» بل فيه فائدة للعبدء وهو الأمن 
من العقوبة التي يحتمل ثبوتها على تقدير الإعراض عن الشكر. 

قلنا: وكذلك يحتمل أن يعاقب في فعل الشكر من وجهين : 


(۱) حینما تلبت وجود الله عقلياً ليس في ذاك كبير فائدة» ولا يبرر ذلك وجودها ولا قيمة لا تثبته» وإثباتها 
والعدم سواء ذلك أن العقل الذي أثبت هو العقل الذي يمكنه أن ینکر وهو العقل الذي ينكر بالفعل. ولا 
لزوم إذن للطنطنة والتصفيق الذي نحيي به كل عبقرية فكرية في الشرق أو في الغرب تحاول فكريًا أن تثبت 
وجود الله إننا لا نقيم عقيدتنا على فكر بشري مهما كان هذا الفكر عبقريًا. الشيخ عبد الحليم محمود 
بهامش لطائف النن (ص 4 ۵). 

(۲) اختلفت العتزلة: هل یعلم وعيد الکفار بالعقل أو بالخير دون العقل؟ على ستة أقاويل» فقال بعضهم: 
العذاب على الکباثر كلها الکفر منها وغير الکفر واجب في العقول» وان إدامته کذلك. وقال بعضهم: ليس 
يجب هذا في كل الذنوب ولکن في الکفر خاصة. وقال بعضهم: ليس يجب في العقول إِلّا التفريق بين الحسن 
والمسيء والولي والعدی والتفرقة تكون بضروب شتى» منها تعذيب المذنب بعذاب لا ينقطع وسلامة الطیع 
في ذلك ومنها: إفناؤه وإبقاء المطيع؛ ومنها تفضيل المطيع في النعيم؛ وله عندهم أن يعفو عن جميع المذنبين 
ويديم نعيمهم تفضلاً. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۳۵۳). 


فصل في الرد على من زعم أن العقل یتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبیح دون شرع ۳۷۲ 


الأول: أنه أتعب فيه الذات المملوكة لله تعالى وتصرف في ذلك بغير إذن فصار کمن 
شكر ملکا أوصل له نعمة بان يتعب عبيد الملك في أداء شكرها بغير إذنه» فلا إشكال أنه قد 
تعرض بنفسه بشكر الملك على هذا الوجه للعقوبة '" . 

الثاي: أن من أعطاه ملك جواد في غاية الجود كسرة صغيرة من خبز الشعير مثلاً وله من 
خزائن أنواع الأطعمة وأجناس الأموال ما لا نهاية له» ولا ينقص با يعطي منه. ثم صار ذلك 
الفقير انحتاج يشكر اللك» ويثني عليه في الحافل على إعطاء تلك الكسرة من الشعير لاستحق 
العقوبة لاستهزائه باللك واستصغار قدره حين يمدحه با لا بال له عنده. ولا شك أن نعم الدنيا 
والآخرة كلها بالنسبة إلى عظيم قدرة الله تعالى وسعة ملكه وجلاله لا شيء. 

فقد بان لك بهذا أن دخول العقل إلى طلب أحكام الله تعالی۳ في الأفعال ميزان 
التحسين والتقبيح» دخول ميزان مختل ينقلب به صاحبه خاسئًا وهو حسير. 

فالحق وقف ذلك على الشرع وألجأ معرفته إلى السمع فوجب البحث عن النبوة وتحقيق 
شروط الرسالة؛ وهو الفضل الذي نشرع فيه الآن. 


(۱) إن لله كك إيلام الخلق وتعذيبهم من غير جرم سابق ومن غير ثواب لاحق خلافا للمعتزلة؛ لأنه متصرف في 
ملكه ولا يتصور أن يعدو تصرفه ملكه والظلم هو عبارة عن التصرف في ملك الغير بغير إذنه وهو محال على 
الله تعالى فإنه لا يصادف لغيره ملكا حتى يكون تصرفه فيه ظلمّاء ويدل على جواز ذلك وجوده. «إحياء 
علوم الدين» (۱/ ۱۱۲). 

(۲) قال ابن تيمية في كتابه: «موافقة صريح العقول لصحيح المنقول»: إن الناس لو ردوا إلى غير الكتاب والسنة 
من عقول الرجال ومقاييسهم وبراهينهم لم يزدهم هذا الرد الا اختلافًا واضطرابًا وشکا وارتيابًا. والسيوطي 
يقول: أما اختلاف أهل البدعة أنهم أخذوا الدين من المعقولات والآراء فإن النقل والرواية عن الثقات قلما 
يختلف. أما دلائل العقول فقلما تتفق» بل عقل كل واحد يرى صاحبه غير ما يرى الآخر. انظر «الفلسفة 
العربية»؛ (ص ۳۲۱). 


۶ ل فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیخ أمرالله سبحانه وتعالی إليهم 


فصل 

ومن الجائزات ويجب الإيمان به: بعثه الرسل" إلى العباد ليبلغوهم آمر الله سبحانه 
ونهيه وإباحته» وما يتعلق بذلك من خطاب الوضعء لما عرفت أن العقل لا يدرك دون 
شرع طاعة ولا معصية؛ ولا ما بينهما. 


© ص/ فصل 

ومن الجائزات ويجب الإيمان به: بعثه الرسل إلى العباد؛ لیبلغوهم أمر الله سبحانه وفیه 
وإباحته» وما يتعلق بذلك من خطاب الوضع لما عرفت أن العقل لا يدرك دون شرع طاعة 
ولا معصية ولا ما بينهما. 

© ش/ لا فرغ من ذكر الإلهيات وما يتعلق بها شرع في النبوات وینحصر الكلام فيها 
في ثلاث مسائل: 

الأولى: في معنى: النبوة والني والرسالة والرسول. 

الثانية: في حكم الرسالة. 

والثالثة: في إقامة الدليل على ثبوتها وما يتعلق بذلك. 
© المسألت الأولى: 4# معنى النبوة والنبي: 

لفظ النبوة في اللغة على وجهين: مهموز» وغير مهموز. 

فأما في لغة من همز فهو مأخوذ من النباء وهو الخبر» ويحتمل أن يكون فعيل بمعنى 
مفعول» أي هو مُنبأ بالغیوب. أو بمعنى فاعل أو مفعل أو هو منبی با أطلعه الله تعالى عليه؛ 
ويصح ترك الهمز في هذين الوجهين تسهيلا. 

وأما في لغة من لم يهمزه من اصله. فهو مأخوذ من الثبوة -بفتح النون- وهو: ما ارتفع 
من الأرض يقال: نبا الشيء إذا ارتفع. فالعنی على هذا: أن الني مرتفع على طور البشر 
باختصاصه بالوحي وخطاب الله تعالى. 


ما 7 1 فر مس ري 2 و هت 
(۱) قال تعالى: بعت الله النبیسن مبشریرت ومُذرین [البقر::۲۱۳]. وقال تعالی: #رسلا مبشرين 
سس Dg‏ ۹ 


وَمَُذِرِينَ لعلا یکون لاس على آله حجة يَعَدَ آلوسْل» [النساء:16] وقال تعالى: وما تُرل 
آلْمُرْسَلِينَ إلا مُبَشْرِينَ وَمُمَذِرِينَ4 [الأنعام:48» والکهف:01]. 
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ولیست النبوة صفة ذاتية للني كما صار | إليه الکرامية ولا مکتسبة كما صار إليه 
الفلاسفة؛ فإنهم يرون التزكية والتخلية صقالاً في مرآة النفس | إلى أن يتهيأ كما لا يتهيأ لادراکه 
غيره» وإنما مرجع النبوة إلى اصطفاء الله تعالی عبدًا من عبيده بالوحي إليه”". 

فالنبوة عندنا: هي اختصاص بسماع وحي من الله بواسطة ملك أو دونه؛ فان أمر تبليغه 
فرسالة. 

فالمختص بالأول والثاني رسول وبالأول فقط ني» فالرسول |ذا أخص من الني مطلقاء 
فكل رسول ني ولیس كل ني رسولا””. وقيل: هما بمعنى. وقيل: بينهما عموم وخصوص 
جه» فيجتمعان في الرسول عن البشرء وينفرد الي فیمن آوحي !| إليه من البشر و يؤمر 
بالتبلیغ» وينفرد الرسول فيمن أوحى إليه من الملائكة وبعث إلى غيره. 

وقيل: هما متباینان. وأن الرسل هم أصحاب الكتب والشرائم» والنبيون هم الذين 
يحكمون بالمنزل”*' على غيرهم مع أنهم يوحى إليهم. 
© المسألت الثانيت: 2 حكم الرسالة: 

مذهب أهل الحق: أن الرسالة ممكنة» تفضل مولانا جل وعلا بهاء وأوجبتها العتزلة عقلاً 
على اصلهم في وجوب مراعاة الصلاح والأصلح ؛ ومنعتها البراهمة عقلاً » ولا يخفى فساد 


)١(‏ الكرامية أصحاب محمد بن كرام التوفی (۲۵۵) وشرح مذهبه في كتاب «عذاب القبر' له. وكان يدعو إلى 
تجسیم معبوده وقال: إنه جسم له حد ونهاية» وقالوا في النبوة: النبوة والرسالة صفتان حالّتان في ابي والرسول 
سوي الوحي إليه وسوى معجزاته وعصمته عن المعصية» وكل ذنب أسقط العدالة أو أوجب حدا فهم 
معصومون منه» وغير معصومين ما دون ذلك. وأن الني إذا ظهرت دعوته فمن سمعها منه أو بلغه خبره لزمه 
تجديقة وال قر ار بدامن غير توقف» على معرقة ذليله: اتوسوعة الفرق والجباهات؟ (ص ۲۷ ۳۳۸ 

(۲) قال تعال: ونا أَوحَیتاً إِلَيِكَ کنا أوحیتاً ال و ۳ وَأوْحَيكآ ِل إِبَرَهِيمٌ وَإِسْمُعِيلَ 
واسخق وَيَعْقُوبَ ابا وعسی یوت یوش وهرون وَسلَيِمَنَ وَدَاتَيْنَا دَاودد رَبُورَا» 
[النساء:۱۱۳]. 

(۳) وقد اختلف في عدد الأنبياء والرسلین» والشهور في ذلك حديث آبي ذر الطویل. وذلك فیما رواه ابن 
مردويه وه في «تفسيره؛ حيث قال بسنده عن أبي ذر قال: قلت: يا رسول الله كم الأنيياء؟ قال: «مائة ألف 
وأربعة وعشرون ألقا»» قلت: يا رسول الله كم الرسل منهم؟ قال: «ثلاثمائة وثلاثة عشر جم غفير», قلت: يا 
رسول الله من كان أولهم؟ قال: آدم. قلت: يا رسول الله» ني مرسل؟ قال: «نعم خلقه الله بيده ثم نفخ فيه من 
SSS SE‏ اسر ابن كر AL‏ 

(4) قال تعالى: «وآن أَحْكُم بَيْتَبُم بما آنل لَه ولا َب آهوآءهم وَآَحَدَّرْهُمَ أن ينولك عَنْ بَحْضٍ ما انل 
له یل الآية [الائده:4۹]. 
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المذهبين إن حققه ما مضى من بطلان أصل التحسین والتقبیح ومراعاة الصلاح والاصلح( 
فلا حاجة لنا إلى التطويل بكثرة الحجج. وقد اتضح الحق وصار نهارا. 
© وأما السألت الثالثة: فسند كر ما يتعلق بها مع لفظ العقيدة: 

وقوله: (ليبلغوهم عن اله..!خ)» إشارة منه إلى بعض فوائد بعثة الرسل» وخص هذه 
الفائدة لأنها مقصورة علیهم. لا يكن وصول العقل إليها بدونهم. 

وأما غيرها ما أوضحوه من الأحكام العقلية وادلتها القطعية فقد يتوصل العقل بدونهم 
إلى شيء منهاء لكن ظهرت الفائدة في هذا النوع. 

وشبهه: أنهم أرشدوا العقول إلى الحق فيه بدون كبير تعب”". وفطنوها إلى دقائق من 
الأنظار لم تكن تستقل بإدراكهاء وقطعوا معاذر الخلق من كل وجه. 

قوله: روما يتعلق بذلك من خطاب الوضع). الإشارة راجعة إلى الأمر والنهي والاباحة 
وخطاب الوضع هو الحكم على أمر بأنه سبب أو شرط أو مانع لتلك الأشياء المذكورة. 
فالسبب كحكم الشرع على دخول الوقت بأنه سبب لوجوب الصلاة والأمر بهاء وعدة 
المرأة””؛ فإنها سبب لنع النكاح» وانعقاد البيع فإنه سبب لإباحة التصرف في المبيع. 

وقوله: (ولا ما بينهما)؛ يعني وهو ما ليس بطاعة ولا معصية؛ كالمباح وخطاب الوضع؛ 
إذ كل ذلك لا يعرف الا من قبل الشرع. 


)١(‏ يذهب الكلاباذي في معرض نقده لفكرة الأصلح إلى أن القول بالأصلح يؤدي إلى القول بنهاية القدرة, إذ إن 
الأصلح هو ما لا يمكن أن يوجد خير منه» وإذن ففيه تحديد للقدرة لأن الله تعالى إذا فعل بعباده غاية 
الصلاح فليس وراء الغاية شيء؛ فلو أراد أن يزيدهم على ذلك الصلاح صلاحا آخر لم يقدر عليه ولم يجد 
E aR EE‏ و و e a‏ مر ۰ 

(۲) قال تعالي: ان رت مه على آلشتوت وآلازض وآلجبال أب > أن سحملا سفن یبا وخَلها 
آلإنسنٰ إن كان ظلُومًا جَهُولةً» [الأحزاب:۷۲] قال 0 عن ابن عباس: يعني بالأمانة 
الطاعة» عرضها عليهم قبل أن يعرضها على آدم فلم يطقنهاء فقال لآدم: إني قد عرضت الأمانة على 
السموات والأرض والجبال فلم يطقنهاء فهل أنت آخذ ما فیها؟ قال: يا رب وما فيها؟ قال: إن حسنت 
جزیت وان أسأت عوقبت. فأخذها آدم فتحملها فذلك قوله تعالى: وها الوس إن کن ظلُومًا 
جَهُولاٌ4 «تفسير ابن کثبر» 

(۳) قال تعالى: «والمُطلقت یت 7 ت انون لَه روء > الآية [البقرة:۲۲۸]. وقال تعالى: وَاآلْذِينَ 
نینک وَيَدَرُونَ زوا يرصن بأنفیهن أربعَة طبر لد :۰ وقال تعالی: 3إ ذا طَلَقَثمُ 
آلتساء 2 سوه لِد وأَخصُوأ لد [الطلاق 7 
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وته تفضا سبحانه بتأييدهم بالعجزة الدالة علی صدفهم» وهی فعل الله سبحانه 
خارق للعادة مقارن لدعوى الرسالت متحدی كن قبل وقوعه غير مکذب یعجز من 
يبغي معارضته عن الإتيان بمثله. 


9 ص/ وتفضل سبحانه بتأييدهم بالعجزة الدالة على صدقهم» وهي فعل الله 
سبحانه خارق للعادة مقارن لدعوى الرسالة متحدى به قبل وقوعه غير مكذب يعجر من 


© ش/ المعجزة: اسم فاعل مأخوذ من الإعجاز» مصدر أعجز, وهو لفظ أطلق على 
الآية الدالة على صدق الني بي وذكر إمام الحرمين أن في إطلاق لفظ المعجزة عليها توسعًا من 
وجهين: 

أحدهما: أن اللفظ يشعر بحقيقة العجز. ولا يصح ثبوت العجز؛ لأنه إن كانت الآية 
ليست من جنس مقدور البشر فلا يصح لفظ العجز حقيقة على ما ليس بمقدور, وان كانت من 
جنس مقدور البشرء فالعجز عندنا يقارن المعجوز عنه؛ والمعارضة منتفية» فلا يصح ثبوت عجز 
متعلق بهاء فقد تسامح وأطلق العجز على انتفاء القدرة كما يتسامح في الجهل ويطلق على 
انتفاء العلم. 

الوجه الثايي في التوسع: أن لفظ المعجزة يشعر بفاعل العجز. والله تعالى هو فاعل العجز 
فسمى ما فعل العجز عنده معجرًا مجارًا. 

وأما قوله: (وهي فعل الله سبحانه...!لخ)» فشرح هذا يستبين ببيان ما احترز منه بكل 
قيد من تلك الفیود. وإليه الإشارة بقوله: 


(۰۱ ۲) قال تعالى: إن کش فى ریب يما ترلتا عل بدا انوا بشوزت ین مَل وَأَدْعُوأ سْهُدَاءكم ین 
دون آله ارت کش صَدقِينَ» [البقرة:۲۳]. 
قال ابن کثیر: يعني من مثل القرآن. قاله مجاهد وقتادت واختاره ابن جرير الطبري والزغشري والرازي ونقله 
عن عمر وابن مسعود وابن عباس والحسن البصري واکثر احققین؛ ورجح ذلك بوجوه من أحسنها: 
أنه تحداهم كلهم متفرقين وجتمعين» سواء في ذلك آمیهم وکتابیهم» وذلك آکمل في التحدي وأشمل من أن 
يتحدى آحادهم امین تمن لا يكتب ولا يعاني شيئًا من المعلوم؛ وبدليل قوله تعالى: «فَاتوً يعقر سُوَرٍ 
متلف؟. «تفسير ابن کثیر» .)5١ 2809 /١(‏ 
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فاحترز بالأول من القدیم فليس فعلاً لله تعالی فلا یکون معجزة. ودخل فيه الفعل 
الذي تعلقت القدرة الحادثة به كتلاوة النی يي القرآن فهو معجزة لرسول الله ية دون 
غبره. إذ غيره إذا تلاه ما يحكيه ولیس هو ال خذ له عن اللك ودخل فيه ما لا يتعلق به 
القدرة الحادثة كإحياء الوتی وتكثير الطعام ۳" وانقیاد الشجر وحو ذلك. 

وعين بعض آصحابنا في العجزة أن تکون من النوع الثاني لا الأول» فیکون 
معجزة القرآن على هذا في نظمه الملخصوص” واطلاع الني بي على ذلك دون سائر 
الناس وکلا الأمرين لیس من فعله ولا کسبه وهذا الثاني آظهر واللّه تعالى أعلم. 


9 ص/ احترز بالأول من القدیم. فليس فعلاً لله تعالى» فلا يكون معجزة, ودخل 
فيه الفعل الذي تعلقت القدرة الحادثة به, كتلاوة البي ييا القرآن فهو معجزة لرسول الله 
لا دون غبره. 

إذ غيره إذا تلاه انا يحكيه"» وليس هو الآخذ له عن الملك» 520000 
به القدرة الحادثة كإحياء الموتى» وتكثير الطعام وانقياد الشجر 27 , ونحو ذلك. 

وعين بعض أصحابنا في العجزة أن تكون من النوع الثاني لا الاول. فيكون معجزة 
القرآن على هذا: في نظمه الخصوص واطلاع النبي بي على ذلك دون سائر الناس؛ وكلا 
الأمرين ليس من فعله ولا كسبه, وهذا الثابي أظهر, والله تعالى أعلم. 

۵ ش/ يعني أنه احترز بالشرط الأول -وهو کون المعجزة فعلاً لله تعالى- مما لا يكون 
فعلاً له تعالى» كالصفة القديمة» وإنغا لم يصح أن يكون القديم معجزة لعدم اختصاص بعض المتحدين 


(۱) روى مسلم في صحيحه ٩(‏ -۲۲۸۱) كتاب الفضائل ۳- باب في معجزات الني ی عن جابر: أن رجلاً أتى 
الب ب يستطعمه فاطعمه شطر وسق شعیر» فما زال الرجل يأكل منه وامرأته وضيفهما حتى كاله فأتى 
الني ڳلا فقال: e‏ 

(۲) قال تعالى: انا رنه را عَرَيكًا للم تتفلورت4 [يوسف :۰ وقال تعالی: «فرءَانا ربا غَيَرَ ذٍی نج 
هم يَكُونَ» [الزمر:۲۸]. وقال تعالى: إا جَعَلئَهُ فا ریک للم تعفلورت4 [الزحرف:۳]. 

(۳) قول العتزلة في القراءة» فاجمعت على أن قراءة القرآن غير القروء. واختلفوا هل القراءة حكاية للقرآن ام لا؟ 
فمنهم من قال: هي حکاية. ومنهم من قال لا. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۹۵). 

(4) روی الترمذي في سننه (۳۹۲۸) کتاب الناقب» باب في آیات |ثبات نبوة الني ب عن ابن عباس قال: جاء 
أعرابي إلى رسول الله ی فقال: بم أعرف أنك ني؟ قال: «إن دعوت هذا العذق من هذه النخلة آتشهد أي 
رسول الله؟», فدعاه رسول الله ية فجعل ينزل من النخلة حتى سقط إلى الني كد ثم قال: «ارجع» فعاد؛ 
فاسلم الأعرابي؛ وقال الترمذي: حديث حسن غريب صحيح. 
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فان قلت: قد یتحدی الني بعدم الفعل كما قال ياة: «قد عصمني ربي» ۲ . 


م . (۲) 
به دون بعص . . 


ثم ذکرت قولین في اشتراط أن لا تکون العجزة مكتسبة» وقد ذکرهما ابن دماق في 
«شرح الارشاد». ومثله بتلاوة الني ية القرآن, ونظیر ذلك أيضا: الشي على الاء والتحلق في 
جو السماء إذا وقع التحدي بهماء فان تلك الحركات فعل الله تعالى» وهي أيضًا مقدورة 
للعباد. بمعنى أن القدرة الحادثة تتعلق بها لا على سبیل التأثر. 

وجعلها إمام الحرمين معجزة من حيث فعلها الباري تعالی لا من حيث کونها مکتسبة 
ومال إلى أن القدرة على ذلك معجزة. 

وأورد عليه بانه إذا وقع التحدي بنفس الحركة الخارقة للعادة؛ فلا يمكن أن تكون القدرة 
معجزة؛ ون كانت فعلاً لله تعالى خارقة للعادة غير مكتسبة؛ لأن شرط ثبوت کون الخارق 
معجزة: أن يكون مسبوقًا بدعواه آیف فينبني أن لا تكون القدرة معجزة إلا أن يتحدى بها النی» 
وباقي العقيدة واضح. ۱ 

9 ص/ فان قلت: قد یتحدی البي بعدم الفعل كما قال لاتام: «قد عصمني 
ریی». وكما قال نوح اھ : فکیدونی جْمِيعًا 3 تنظرون 4 [ هود : 00 ] . 


)١(‏ روى الترمذي في سننه )7١47(‏ كتاب تفسير القرآن» في سورة المائدة» عن عائشة قالت: كان الني کل 
يُحرس حتى نزلت هذه الآية : لوَآنّهُ يُعَصِمُلك ین آلناس) فاخرج رسول الله ی رأسه من القبة فقال 
لهم: «يا أيها الناس انصرفوا فقد عصمني الله». 

(۲) اختلفوا في نظم القرآن: هل هو معجز أم لا؟ فقالت العتزلة الا النظام وهشام الفوطي وعباد بن سليمان: 
تأليف القرآن ونظمه معجز. محال وقوعه منهم كاستحالة إحياء الموتى منهم وإنه علم لرسول الله كَل وقال 
النظام: الآية والأعجوبة في القرآن ما فيه من الإخبار عن الغیوب. فاما التأليف والنظم فقد كان يجوز أن 
يقدر عليه العباد لولا أن الله منعهم بمنع وعجز أحدثهما فيهم» وقال هشام وعباد: لا نقول إن شيا من 
الأعراض يدل على الله سبحانه ولا نقول ایض إن عرضًا يدل على نبوة الني بي وم يجعلا القرآن علمًا للني 
يكل . وزعما أن القرآن أعراض. «مقالات الإسلاميين» (۲۹۱/۱). 

(۳) قال الغزالي في أفعال الله تعالى: أن انفراد الله سبحانه باختراع حركات العباد لا يخرجها عن كونها مقدورة 
للعباد على سبيل الاكتساب بل الله تعالى خلق القدرة والمقدور جميعًا وخلق الاختيار والمختار جميعاء فأما 
القدرة فوصف للعبد وخلق للرب سبحانه وليست بكسب له وأما الحركة فخلق الرب تعالى» ووصف للعبد 
وكسب له. «إحياء علوم الدين» .)١١١/1(‏ 

(4) أخرجه: الترمذي )7”١47(‏ كتاب تفسير القرآن باب من سورة المائدة» عن عائشة -وقال أبو عيسى: هذا 
حديث غريب-» والبيهقي في السنن الكبرى (۸/۹). والقاضي عياض في الشفا (۱/ 581). 


فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمرالله سبحانه وتعالی الیهم 


وکما قال نوح الت : وق 2 کیدونی جریا ثم 1 َ تدظرون» [هود:06]. لث اة قَضوأ 

إل ولا تدظرون یونس: ۷۱]. فقد وقع التحدي بعدم الفعل کالضرب والقتل. 
فالجواب: أن علمه واخباره بذلك على وفق ما ظهر هو العجزة وهو فعل خلقه 

له ومنهم من قبل الاعتراض فزاد لادخال ما ورد بعد قوله في شروط العجزة وهو فعل 


ثم اقضوا إِلَ ولا تنظرون» [یونس: ۰]۷۱ فقد وقع التحدي بعدم الفعل کالضرب 
والقتل. 

فالجواب: أن علمه واخباره بذلك على وفق ما ظهر هو العجزق وهو فعل خلقه له. 
ومنهم من قبل الاعتراض فزاد لادخال ما ورد بعد قوله في شروط العجزة, وهو فعل لله 
تعالى فقال: أو ما يقوم مقامه". 

© ش/ هذا السوال يتوجه على اشتراط کون العجزة فعلاء وذلك أن العجزة قد 
تکون عدم فعل لا فعلاً كالتحدي بالعصمة من إذائه الخلق في الثالین المذكورين؛ فان التحدي به 
عدم الفعل منهم کالضرب والقتل. ومثله إذا قال التحدي الدعي للنبوة: آيتي أن لا یقوم أحد 
في هذا الإقليم مدة ضربهاء ولآجل هذا السؤال قال الشيخ أبو الحسن الأشعري ل: العجزة 
فعل أو ما يقوم مقام الفعل. أجاب ابن دهاق بالجواب الذي ذكرت في العقيدة» وهو رد العجزة 
إلى العلم بذلك والإخبار به على وفق الواقع. 

أجاب إمام الحرمين بان القعود المستمر على خلاف الاعتياد في مثل آيتي أن لا يقوم 
احد. هو المعجزء وكذا يقول: إن الترك على خلاف العتاد في المثالين الآخرين هو فعل» وهو 


)١(‏ أي اجتمعوا أنتم وشركاؤكم الذين تدعون من دون الله من صنم ووثنء ولا تجعلوا أمركم عليكم ملتبساء بل 
افصلوا حالكم معي فان کنتم تزعمون أنكم حقون فاقضوا إلي ولا تنظرون أي ولا تتأخرون ساعة واحدة أي 
مهما قدرتم فافعلوا فإني لا آبا لكم ولا أخاف منكم لأنكم لستم على شيء. «تفسير ابن كثير» (۲/ 4 41). 

(۲) قال ابن كثير في تفسيره لقوله تعالى: فاتوا بسورة من مثله...€ الآية: التحدي عام لهم كلهم مع أنهم 
أفصح الأممء وقد تحداهم بهذا في مكة والمدينة مرات عديدة» مع شدة عداوتهم له وبغضهم لدینه. ومع هذا 
عجزوا عن ذلك؛ وطذا قال تعالى: «فان لم تفعلوا وَلَّنْ تَفْعَلُوا» «ولن»: لنفي التأبيد في المستقبل» أي: ولن 
تفعلوا ذلك آبدا. وهذه -ایضا- معجزة آخری. وهو أنه أخبر خبرًا جازمّا قاطا مقدمًا غير خائف ولا 
مشفق أن هذا القرآن لا یعارض بمثله أبدّاء وکذلك وقع الم لم یعارض من لدنه إلى زماننا هذا ولا هکن. 
وَائى يتائى ذلك لاحد. «تفسير ابن کثیر» .)5١ /١(‏ ۱ 


فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد, لتبلیغ أمرالله سبحانه وتعالی الیهم ل ۲۸۱ 


واحترز بقوله: «خارق من العتاد» فإنه يستوي فيه الصادق والکاذب. ومن 
العتاد: السحر ونحوه ون كان سببه العادي (نارا) ۴ خلافا لمن جعل السحر ”" خارقّا 
له» لکن لسبب خاص به. ومن العتاد ما یوجد في بعض الأجسام من الخواص کجذب 


العحز”". وکلا الجوابين غير مستقیم لوجهین: 

آحدهما: أن التحدي لم يقع ما ذكر في الجوابين» ما وفع على الفرض بعدم الفعز 

الثاني -وهو خاص بالامام-: أنه لو تحدى ني بان يعدم الله تعالى هذا الجبل العظيم» 
لكان التحدی به هنا عدمّا. فان آجاب بأن العدم الاضانی فعل تؤثر فيه القدرة كما يقول 
القاضي ومن تبعه. 

وأن العدم لیس بقطع الأعراض لم يستقم له ذلك لأن رآیه أن العدم الطاری لا بصلح 
أن تؤثر فيه القدرة. فبطلت حیلته. ولزم اتباع تقييد الشيخ. 

وأما جواب ابن دهاق فهو مطرد في جميع الصور فهو حسن. لو سلم مما آشرنا إليه في 
الرد الأول. وقد يجاب عنه بان التحدي في المعجزة إما مطابقة وهو واضح أو لزومًا كالعلم 
والخبر في المثل الذکور وفيه نظر. 

قوله: «کالضرب والقتل). مثال للفعل الذي وقع التحدي بعدمه. 

© ص/ واحترز بقوله: «الخارق للعادة من العتاد». فانه يستوي فيه الصادق 
والكاذب» ومن العتاد: السحر ونوه. وان كان سببه العادي نار خلافا لمن جعل 
السحر(* خارقًا له» لكن لسبب خاص به ومن العتاد: ما يوجد في بعض الأجسام من 


(۱) كذا بالأصل. 

(۲) السحر: كل أمر يخفى سببه ويتخيل على غير حقيقته ويجري مجرى التمويه والخداع وکل ما لطف مأخذه ودق. 

(۳) أجمعت العتزلة بأجمعها أنه لا يجوز قول البي إلا حجة وبرهان» وأنه لا تلزم شرائعه الا من شاهد |علامه 
وانقطع عذره من بلغه شرائع الرسول يَكِة. وأجمعوا جميعا أن الناس حجوبون بعقوهم من بلغه خبر الرسول 
ومن لم یبلغه. «مقالات الاسلامیین» (۲۹۱/۱). 

(5) کذا بالأصل. 

(0) حكى أبو عبد الله الرازي في «تفسيره» عن العتزلة أنهم أنكروا وجود السحرء قال: وربما کفروا من اعتقد 
وجوده؛ قال: وأما أهل السنة فقد جوزوا أن يقدر الساحر أن يطير في المواء ويقلب الإنسان مارا والحمار 
إنسائاء الا آنهم قالوا: إن الله يخلق الأشياء عندما يقول الساحر تلك الرقى والكلمات المعينة» فأما أن يكون 
المؤثر في ذلك هو الفلك والنجوم فلاء خلافا للفلاسفة والمنجمين والصابئة» ثم استدل على وقوع السحر = 


۲۳ س فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمرالله سبحانه وتعالی الیهم 


ومممف ف ءءء نمف مم ممم مث مرو مملي موف رم ره ونور م نهنم مم ممم فينم مم يه رمرم مم وم ممم ينث رمم ة رمم م ومو ممم مم رمث ممم ممم ۱ 


الخواص كجذب الحديد بحجر المغناطيس. 

© ش/ إنما اشترط کون الفعل خارقًا لعدم ثبوت الاعجاز بدونه. وأيضًا فان المعجزة 
تتنزل منزلة التصديق بالقول» ومعتاد الوقوع لا يدل على ذلك لعدم اختصاصه ولا يشترط کون 
الخارق معيئًا من جهته اتفاقا. 

قوله: رومن العتاد ما يوجد في بعض الأجسام من الخواص)»ء يشير إلى أن المعجزة لابد 
وأن يعرى وقوعها عن جميع الحيل المعتادة في الكثرة أو الندور ولأجل أن هذا النوع النادر من 
العتاد» ولا يدل على شيء: 

أوردت البراهمية عن هذه الشريطة أن قالوا: قد استقر في أذهان العقلاء ما توصل إليه 
الحكماء من العلوم كالطلمسات '» وأنواع الحيل كجر الثقيل بالخفيف ”" . 

وقد اشتهر في أسرار الوجودات عجائب حتى إن من لم يعرف حكم حجر الغناطیس في 
جذب الحديد فرآه تعجب من ذلك في أول رؤيته وقضى بأنه مما يخالف العادات. فما الذي 
يؤمنكم أن مدعي النبوة اطلع على علم من العلوم وظهر له من أسرار الموجودات ما إذا أتى به 
لمن لا يعرف ذلك عده خارقا. 

والجواب: أنا إنما نستدل بالخارق إذا علمنا أنه من قبيل العجزات. ونحن نعلم قطعًا أن 
إحياء الموتى وقلب العصا حية وإبراء الأكمه والأبرص من غير معاناة ليس ما يدخل تحت 
الحيل » ولا ما يتوصل إليه بغوص في هذه العلوم » وقد تقرن بالشيء قرائن تعيد العلم واليقين 


-وأنه يخلق الله تعالى. بقوله تعالى : «وما هم بِضَارْينَ بف من أحَدٍ لا بان آل » ومن الأخبار بان 
رسول الله يلل سحر وأن السحر عمل فيه. «تفسير ابن کثیر» (۱6/۱). 

(۱) بامامش: بفتحها أو كسرها. 

(۲) قال آبو عبد الله القرطبي: وعندنا: أن السحر حق وله حقيقة يخلق الله عنده ما يشاء خلافًا للمعتزلة وأبي 
إسحاق الإسفرائيني من الشافعية حيث قالوا: إنه تمويه وتخييل» قال: ومن السحر ما يكون مخفة اليد 
كالشعوذة. وقال أبو المظفر يحيى بن محمد بن هبيرة في كتابه «الإشراف على مذاهب الأشراف»: أجمعوا على 
أن السحر له حقيقة ال ابا حنيفة؛ فإنه قال: لا حقيقة له عنده واختلفوا فيمن يتعلم السحر ويستعمله؛ فقال 
أبو حنيفة ومالك وأحمد: يكفر بذلك» ومن أصحاب أبي حنيفة من قال: إن تعلمه ليتقيه أو ليتجنبه فلا يكفر 
ومن تعلمه معتقدًا جوازه أو أنه ينفعه كفرء وكذا من اعتقد أن الشياطين تفعل له ما يشاء فهو كافر. «تفسير 
ابن كثير» .)١1417/1(‏ 


فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ آمر الله سبحانه وتعالی إليهم ‏ ۲۸۲ 


دب+بدددد ۲ 


بان ما آتی به لیس من القبیل الذي ذكرتموه. وقد طرد الله عادته في حق آنبیائه واصفیائه بأنه 
یقطع عنهم الوهم ببعدهم عن آرباب هذه العلوم. 

فشخص يخرج إلى شيعب شعیب"" بحيث لا يتوهم فيه خالطة السحرةه وآخر يخلقه اميّاء 
جنعه من المخالطة ریاب العلوم وتعلم الکتب» لاوما کت تلو من قَبَلِم ین کس ولا 
لد بیمینلک رد لآرتاب الْمُْبَطلُو رت (١4‏ [العنکبوت:۸؛]. 

فقرائن الصدق المقترنة ما يرفع اللبس والمخالطون للأنبياء الباحثون عن أحواهم 
والساعون في إبطال دعواهم يجدون من أحواهم ما يخيل نسبتهم إلى ذلك حتى ينتهوا إلى البوح 
بأنهم في عناد في إنكار نبوتهم وجحدهم هذا مع أن في نفوس الأعداء والحسدة ما يحرك 
الدواعي إلى البحث والتفتيش7". 

والعادة تحيل أن يكون لشخص نسبة إلى ما ذكروه الا ويعلم ويقرع به. وبهذا تعرف 
الفرق بين المعجزة والسحرء وهو: أن السحر له سبب عادي يرتبط به بخلاف المعجزة. 

ولهذا عرّف الشيخ ابن عرفة السحر بقوله : آمر خارق للعادة مطرد الارتباط بسبب 
خاص به. 

قال: وزعم القرافي أنه غير خارق للعادة وغرابته اما هو بجهل أسبابه لأكثر الناس 
كصنعة الكيمياء بعين. 


(۱) يقصد بذلك موسى يتا وخروجه إلى مدين بلد شعيب طَيْتَء. وقد اختلف الفسرون في هذا الرجل من 
هو؟ على آقوال: آحدها: أنه شعيب الني طت الذي ارسل إلى أهل مدين؛ وهذا هو المشهور عند كثير من 
العلماء. وقد قاله الحسن البصري وغير واحد. وقال آخرون: بل كان ابن أخي شعيب. وقيل: رجل مؤمن 
من قوم شعیب. وقال آخرون: كان شعيب قبل زمان موسى عل بمدة طويلة لأنه قال لقومه: وما وم 
أوطر يّنكُم ببُییبر6». «تفسير ابن كثير؟ (۳/ ۳۹۸). 

(۲) أي قد لبثت في قومك يا محمد من قبل أن تأتي بهذا القرآن عمدا لا تقر كتابًا ولا تحسن الكتابة بل كل أحد 
من قومك وغيرهم يعرف أنك رجل أمي لا تقرأ ولا تكتب» مومعلا سيط وراك امه كنا قال ۳ 
ین يَكبعُورت الرشول آلب الک الذى حَدُوتَهُء مکئوتا عندهم فى الورنة والاخیل یمهم 
الوب وبع عن الست . «تفسیر ابن كثير؛ (1۳۱/۳). 

(۲) قال بعض الفسرین ي آمر سحرة فرعون آنهم عمدوا لل تلك البال والعصي فحشوها ريا فصارت 
تتلوی بسبب ما فیها من ذلك الزثبق فیخیل إلى الرائي آنها تسعی باختیارها. «تفسیر ابن کثیر» (۱/ ۰۱6 


۶ فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمر الله سبحانه وتعالی الیهم 


وبقوله: «مقارن لدعوی الرسالة» ما وقع بدون دعوی أو بدعوی غير دعوی 
الرسال. کدعوی الولاية ۲ . 

ه ص/ وبقوله مقارن لدعوی الرسالة ما وقع بدون دعوی أو بدعوی غير دعوی 
الرسالة کدعوی الولایة. 

9 ش/ هذا الذي ذکرت مما تتمیز به العجزة عن الكرامة» وذلك أن الكرامة”" وان 
كانت أمرًا خارقًا للعادة فإنها لا تكون مقارنة لدعوى النبوة» وبهذا يزول اللبس بينهما 

ومن أئمتنا من ذهب إلى أن الفرق بينهما: أن الكرامة لا تقع عن اختيار وقصد من الولي 
بخلاف العجزة(۳. 

والراد بالاختبار والإرادة هنا: الشهوة والتمني, إذ الفعل الخارق قد يكون من غير جنس 
مقدور العبد ومراده. 

ومن الأثمة من فرق بينهما بان كل ما وقع من الخوارق معجزة لني لا يقع كرامة لولي؛ 
كإحياء الموتى” 2 وإبراء الأكمه» وقلب العصا حية. وفلق البحر أطوادًا. 


(۱) قال الإمام ابن تيمية: أولياء الله على طبقتين: سابقون مقربون» وأبرار أصحاب يمين مقتصدون ذكرهم الله 
سبحانه في عدة مواضع من كتابه في أول الواقعة وآخرهاء وني سورة الإنسان والمطففين وني سورة فاطر. انظر 
«قطر الولي على حديث الولي» (ص۲). 

(۲) قال ابن عطاء اللّه: الكلام في الكرامات ينحصر في طرفين: الأول: الجواز» والثاني: الوقوع. أما الجواز: فلا 
خفاء أن ظهور الكرامة من الأولياء من المکنات لأنه لو لم يكن من الممكنات فإما أن يكون من الواجبات 
وإما أن يكون من المستحيلات» وباطل أن يكون من المستحيلات» فإن المستحيل هو الذي لو قدر وجوده لزم 
منه محال عقلي. ولا يلزم من تقدير وجود الكرامات محال عقلي. . الطائف المنن» (ص 1۲). 

(۳) قال الشيخ عبد الحليم محمود: : وكثير منهم يفر منه إذا عرض له ولا يحفل به (يقصد شيء من الکرامة) وإنما 
يريد الله لذاته لا لغيره» وحصول ذلك هم معروف ويسمون ما يقع لهم من الغيب والحديث على الخواطر 
فراسة وكشفاء وما يقع لهم من التصرف كرامة وليس شيء من ذلك بنكير في حقهم. . وقد ذهب إلى إنكاره 
الأستاذ أبو إسحاق الاسفرايني» وأبو محمد بن أبي زيد المكي» فرارًا من التباس العجزة بغيرهاء والمعول عليه 
عند المتكلمين حصول التفرقة بالتحدي فهو كاف. هامش «لطائف النن» (ص ۰1۷ 548). 

(4) روى من طرق متعددة أن الوليد بن عقبة كان عنده ساحر يلعب بين يديه فكان يضرب رأس الرجل ثم یصیح 
به فيرد إليه رأسه. فقال الناس: سبحان الله يحبي الموتى؛ ورآه رجل من صا حي المهاجرين؛ فلما كان الخد جاء 
مشتملاً على سيفه وذهب يلعب لعبه ذلك فاخترط الرجل سيفه فضرب عنق الساحر» وقال: : إن كان صادقا 
فليحيي نفسه وتلا قوله تعالى: تبرت آلشخر واشر تصرورت؟. «تفسير ابن کثیر" (۱81/۱). 
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وففم مم مم ممم رمرم م رمم م دوعو له عا مااع ااا اممو 1 


والاستاذ "" يصرح بنع هذا ومنع غيره من الخوارق على يد الأولياء وإنما يجوز ما يجري 
جری إجابة الدعوى كوجود ما في البرية وغير ذلك مما يكرم الله تعالى به عباده ولا يبلغ خوارق 
العادات. 

وهم لا يزعمون أن قول الني لا يأتي أحد بمثل ما أتيت به» ينع من وقوع شيء من 
معجزات الأنبياء على أيدي الأولياء”"؛ لثلا يؤدي إلى تكذيب من ثبت صدقه. 

وهذا مندفع؛ فان تحدي الني مقيد بأنه لا يظهر ما أتى به على يد من يبغي معارضته 
ومناقضته ولا على يد مفتر كذاب. 

ويدل على هذا التقیید: أن ظهور ما أتى به على يد ني آخر لا يقدح في معجزته اتفافا. 
ومذهب المحققين جواز وقوع الخوارق كلها على يد الولي باختياره» وبغير اختياره. وأن الفرق 
بينهما وبين المعجزة ما قدمناه أولاً من دعوى النبوة وعدمها. 

والولي إنما يظهر على يده ما يظهر من الكرامات ببركة متابعته للرسول والاقتداء به؛ 
فهو أحق بالدلالة على صدق التبوع وعاضد له. 

وأما الفرق بين الكرامة والسحرء فهو: أن الكرامة ظهور على يد عبد ظاهر الصلاح؛ 
بخلاف السحر فان الخارق فيه إنما يظهر على أيدي الكفرة والفساق. 

وح بعضهم الكرامة فقال ”" : هي عبارة عن ظهور خارق للعادة » على يد عبد ظاهر 


(۱) الأستاذ هو أبو إسحاق الأسفرائيني إبراهيم بن محمد بن إبراهيم بن مهران الأصولي الشافعي الملقب بركن 
الدين أحد الجتهدين في عصره وصاحب التصانيف الباهرة. وقد تقدمت ترجمته باوسع من ذلك من قبل. 

(۲) قال الشوكاني: ليس لنکر أن ينكر على أولياء الله ما يقع منهم من المكاشفات الصادقة الوافقة للواقع» فهذا 
باب قد فتحه رسول الله ية كما ثبت في الصحيحين عنه ی قال: «قد كان في الأمم قبلكم محدئون فإن 
يكن في أمتي أحد منهم فعمر منهم» ثم قال الشوكاني: فحق على الولي» وان بلغ في الولاية إلى اعلی مقام 
وأرفع مكان أن يكون مقتدیا بالكتاب والسنة وازئا لأفعاله وأقواله ميزان هذه الشريعة المطهرة واقفا على 
الحد الذي رسم فيها غير زائغ عنها في شيء من أموره؛ فقد ثبت عنه با في الصحيح أنه قال: «كل آمر 
ليس على أمرنا فهو رد»» «قطر الولي على حديث الولي» للشوكاني (ص۰۳۸ ۳۹) من تحقيقنا طبعة دار 
الكتب العلمية. 

(۳) قال ابن عطاء الله في «لطائف المنن»: الناس في الكرامات على ثلاثة أقسام: قوم يجعلونها غاية الأمر فان 
وجدوها عظموا من ظهرت عليه وان فقدوها لم یتوجهوا بالتعظیم لله. 5 


۲ فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمرالله سبحانه وتعالى الیهم 


وبقوله: «متحدی به قبل وقوعه» أي: یقول: آية صدقي کذا ما وقع بدون تحديه 
کالارهاص ونحوه. أو تحدی به لکن بعد وجوده. 


الصلاح؛ ولیس بنبي في احال ولا في المآل. فخرج بقوله: «علی ید عبد ظاهر الصلاح»: 
السحر والاستدراج؛ وهو خلق الخارق على ید الأشقياء کالدجال وفرعون» والجهلة الضالین 
الضلین. وبقوله: اليس بنبي» خرجت العجزة. وبقوله: «لا في الحال ولا في المآل» خرج 
الارماصء وهو عبارة عن العلامات الدالة على بعثة ني قبل بعثه کالنور الذي كان بظهر في 
جبين عبد الطلب. مأخوذ من الرهص -بکسر الراء- ۹ أساس الحائط. 

فاطلق على هذه العلامات الارهاص؛ لأنها تأسیس لقاعدة النبوة. 

قوله: رکدعوی الولاية) ۳ يعني على القول بجواز ادعائهاء وفیه حلاف. 

© ص / وبقوله: معحدی به قبل وقوعه. آي: یقول: آية صدقي کذا ما وقع بدون 
تحدیه کالارهاص ونحوه, أو تحدى به لکن بعد وجوده. 

© ش/ التحدي: هو طلب العارضة. واصله من الحداء أي یتماری فيه الحاديان. 
ویقال: تحديت فلائا إذا ما رأيته ونازعته للغلبة. 

وهو عبارة عن قول الني: آية صدقي کذا. ولیس من شرط التحدي أن یقول: لا يأتي 
احد بمثلهاء بل يكفي أن یقول: آيتي أن یفعل الله كذاء فیفعله له. ففي |جابة دعواه دلیل على 
صدقه في مقالته . 


-وقسم قالوا: وما هي الکرامات إنما هي خدع يخدع بها أهل الارادة لیقفوا على حدودهم» وحتی لا يلجوا 
مقامًا لیس هو مم. والقول الفصل في ذلك أنه لا ينبغي أن تطلب آدبا مع الله» ومن اظهرت عليه عظم لأنها 
شاهدة له بالاستقامة مع الله. 

القسم الثاني: وهو أن تظهر الكرامة في الولي لغيره فالراد بذلك تعريف ذلك العبد الذي شهدها بصحه 
طريق هذا الولي الذي اظهرت عليه الكرامة» إما أن يكون جاحدا فيرجع إلى الاعتراف» أو كافرا فيعود إلى 
الإيمان. «لطائف المنن» (ص ۷۲). 

(۱) قال الشوكاني: لابد للولي من أن يكون مقتديًا في أقواله وافعاله بالکتاب والسنة وأن ذلك هو المعيار الذي 
يعرف به الق من الباطل» فمن ظهر منه شيء مما خالف هذا المعيار فهو رد عليه. ولا يجوز لأحد أن يعتقد 
فيه أنه ولي الله فان أمثال هذه الأمور تكون من أفعال الشياطين كما نشاهده في الذين لهم تابع من الجن فإنه 
قد يظهر على يده ما يظن من لم يستحضره هذا المعيار أنه كرامة وهو في الحقيقة من مخاريق شيطانية؛ 
وتلبيسات إبليسيةء وهذا تراه يظهر من أهل البدع» بل من أهل الكفرء وممن يترك فرائض الله سبحانه 
ويتلوث ععاصیه لأن الشيطان آمیل إليهم للاشتراك بينه وبينهم في مخالفة ما شرعه الله سبحانه لعباده. «قطر 
الولي على حديث الولي» (ص4۱) من تحقيقنا. طبعة دار الكتب العلمية. 
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وهل يجوز تأخير العجزة عن موته قولان للاشعري. وقال بالثاني آبو بكر 
الباقلاني وهو الظاهر. فان حفظ ما نص عليه من أحكام شرعه في حیاته لا باعث على 
تلقين منه. 


نعم تعذر صدورها عن مثله إذا كان يبغي معارضته. لابد له منه لا لأجل التحدي بل 
لأجل ثبوت الاختصاص. فان العجز:") لابد أن تکون ختصة بالنی» وغذا شرط أن تکون 
خارقة للعادة واقعة على وفق دعواه؛ فان العتاد وما لا تسبقه الدعوی من الخوارق لا 
اختصاص له به. وإذا كان لابد من الاختصاص. فالخارق الواقع قبل الدعوی تتساوى فيه 
الأقوال وتتكافا فيه الدعاوی. وکذا الواقع بعد دعوی الرسالة. ولکن ۸ یتحد به أصلاً. 

ثم العجزة إن ادعیت معينة» فشرط العارضة مائلته ها وان كانت غير معينة. 

فقال سيف الدین الآمدي”": اکثر اصحابنا اشترط المائلة» والذي اختاره القاضي أن 
المائلة غير مشترطت وهو الحق. 

وإنما لم أستغن با قدمت من اشتراط کون العجزة مقارنة لدعوی الرسالة عن هذا 
الشرط» وهو التحدي بها؛ لأنها قد تقترن بدعوی الرسالة؛ ولا یتحدی بها أي لا یدعیها آية 
صدقه. 

9 ص / وهل يجوز تأخير العجزة عن موته؟ قولان للأشعري» وقال بالثيي آبو بكر الباقلاي 
وهو الظاهر. وان حفظ ما نص عليه من أحكام شرعه في حياته لا باعث على تلقين هنه. 


© ش/ هذه السالة إنما تفرض في حق الرسول ‏ ولو كان نبيًا » ول يأمر الخلق بمتابعته 


(۱) قال في «المعجم الصوني»: العجزات للأنبياء والكرامات للأولياء» وظهور الكرامات على الأولياء جائز عقلاً 
وصدفا طالا أن ذلك معلق بقدرة الله تعالى» والفرق بين العجزة والکرامة أن الأنبياء عليهم السلام مأمورون 
بإظهار معجزاتهم والولي يجب عليه ستر کراماته وإخفاؤهاء ولیست الکرامات للأولياء إلا تأديبًا لنفوسهم 
وتهذيبًا ما وزيادة هم. «العجم الصوفي» (ص‌۲۰۸). 

(۲) «الآمدي»: سيف الدين علي بن آبي علي بن محمد بن سالم الشعلي الحنبلي ثم الشافعي. بحر في العلوم وتفرد 
بعلم المعقولات والنطق والكلام. قال ابن تيمية: يغلب على الآمدي الحيرة والوقف حتى أنه أورد على 
نفسه سؤالاً في تسلسل العلل وزعم أنه لا يعرف عنه جوابًا. وقال ابن خلكان: وضعوا خطوطهم ما يستباح 
به الدم فخرج مستخفيًا ونزل حماة وألف الأصلين والحكمة المشؤومة والمنطق والخلاف وله كتاب «أبكار 
الأفكار في الكلام» و«منتهى السول في الأصول». ثم تحول إلى دمشق ومات سنة ۰۲۳۱ انظر «سير الأعلام» 
للذمي (؟0514/1). 


54" فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمرالله سبحانه وتعالی الیهم 


ومفمية مم مم مرو ةم وو ةريون نمدم نوم فم مو ممم فونم نمم مد ووو ترون بوجوو مون م مرو مم ورم رمرم عومد ۱ 


لجاز ذلك وأما الرسول فإذا وصف شرعه وبلغه. وقال آية صدقي أن يظهر بعد موتي من 
الخوارق كذا وكذاء فهل يجوز ذلك. ١‏ : 

صرحت العتزلة بمنع ذلك ووافقهم القاضي إلا أن ماخذه غير ماخذ المعتزلة؛ إذ المعتزلة 
بنوا ذلك على القول بالتحسين والتقبیح"" فقالوا: لو تاخرت حجته إلى بعد وفاته لكان في 
حال حياته لا يجب توقيره وتعظيمه والوفاء بجرمته ورعاية حق النبوة والرسالة له وذلك منع 
للخلق من الرتب السنية والقامات العلية. وهذا لا بحسن بمن وجب أن يكون حكيمًا لطيفا 
راعيًا لصلاح البرية. 

وإبطاله بوجهين: 

أحدهما: : من جهة إبطال أصل التحسين والتقبيح» ومراعاة الصلاح والأصلح. وقد سبق 
فين ذلك ٩۳‏ . 

الثايي: على تقدیر تسلیم هذا الأصل الفاسد هم قد يقال لا تنم أن یکون صلاح 
بعض الق في ذلك؛ إذ قد يعلم الله من طائفة حسد الاحیاء ومنافستهم واستحکام هذا الخلق 
في قلوبهم. ویزول عنهم هذا الخلق بموت محسودهم. ویتلقون ما یکون منه بالقبول. 

واکثر الکفرة والفجرة نما آتوا من حسد وحب ریاسته ۲ ۰ وأنفة من التبعية » فلا تنع 


(۱) قال الغزالي في «الاحیاء»: القبح ما لا يوافق الغرض حتی إنه قد یکون الشيء قبيحًا عند شخص حسئا عند 
غيره إذا وافق غرض آحدهما دون الآخر» حتی يستقبح قتل الشخص اولیاژه ویستحسنه اعداژه فان آرید 
بالقبیح ما لا يوافق غرض الباري سبحانه فهو محال إذ لا غرض له فلا یتصور منه قبح كما لا يتصور منه 
ظلمء > إذ لا يتصور منه التصرف في ملك الغير» وإن أريد بالقبيح ما لا يوافق غرض الغير فلم قلتم: إن ذلك 
عليه حال؟ وهل هذا الا بحرد شبه يشهد بخلافه ما قد فرضناه من مخاصمة أهل النار؟ يقصد مراعاة الأصلح 
وطلب أهل النار موتهم وهم صغار ليدخلوا الجنة. انظر «إحياء علوم الدين» (۱/ ۱۱۳). 

(۲) تقدم ذكر المناظرة الشهيرة بين الأشعري والجبائي في الأخوة الثلاثة والتي انقطع فيها الجبائي في قول المعتزلة 
د 

(۳) قال تعال: ولا جام لفق قالوا هذا خر وان یه كيزون €3 (ي2) وقالوا ولا رل هنذا آلران 

عل تن تن نیم 9چ اه ییون رت رَبك .. الآية [الز خرف: ۰۳۰ ۳۲]. قال ابن 
كثير في تفسیره: اي کابروه وعاندوه ودفعوا بالصدور والرواح کفرا وحسدا وبغيًا وقالوا: أي کالعترضین 
على الذي آنزله تعالى وتقدس: لول رل هدا آلقرءان عل رَجُلٍ ین آلْقرنتتن عظم» أي: هلا كان 
إنزال هذا القرآن على رجل عظيم كبير في آعینهم من القریتین؟ يعنون مكة والطائف وقال تعالى ردا عليهم- 
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وفممةة ةو مو مرو ةونم رو نور و نوو نم مرو ووم م نيوو مونو ةنو درورو نوم مره ممم مم مم وو ونمو مفوي ةن ينمو ةم رن ممه مم ووو رمم ۱ 


في المعلوم على تسليم أصل التحسين والتقبيح أن يكون صلاح قوم في تأخير العجزة. 

وأما القاضي سو فقد يحتج بان الرسالة مرجعها إلى تعلق الخطاب بالرسول وذلك 
ممتنع بعد الموت. فكيف تكون الآية لا ت تتحقق لا في وقت امتناع ما هي آية عليه. ورد بأنه تبين 
بعد موته أنه كان خاطبًا بتبلیغ ما بلغه» ولا يضر امتناع تعلق الخطاب عند وجود الآية فإنها تدل 
على ما سبق من دعواه. 

وقد جوزنا تأخير الآية إلى زمن مضروب في حال الحياة فيتجه أن يتأخر إلى أجل مضروب 
بعد الوفاةء ويتبين بذلك صدقه في الدعوى السابقة. وربما احتج القاضي بأن القول بذلك يؤدي إلى 
بطلان الكرامة؛ إذ ما من كرامة إلا ويجوز على هذا أن تکون معجزة لني إن تأخرت إلى بعد وفاته. 

وأجيب بان غايته بطلان کون الكرامة دليلاً قطعيًا على ولاية من ظهرت على يديه. لتطرق 
هذا الاحتمال فيها. ولا ريب أنا نقول بموجبه. فإن دلالة الكرامة على الولاية ليست قطعية. 

ولو أمنا فيها من هذا الاحتمال الذي ذكر لاحتمال كونها استدراجاء ويكون من ظهرت 
على يده من أهل عداوة الله تعالى ۰۲۳ ومن سبق القضاء به لا يختم له بالسعادة. وغذا كان الأولون 
لا يثقون بهاء بل لا يزدادون معها لا خوفا. 

واحتج أيضًا القاضي بما آشرنا إليه في اصل العقيدة: من أن تأخير ما يدل على الرسالة إلى 
الوفاة قد تضيع معه فائدة البعثة » وهي العلم بأحكام الله تعالى ؛ لعدم وجود الباعث هم عادة على 


-ني هذا الاعتراض هة ییون رَححْتَ زیلق» أي ليس الأمر مردوذا إليهم بل إلى الله كك والله أعلم 

حيث يجعل رسالاته فإنه لا ينزها لا على آزکی الخلق قلبًا ونفنا وأشرفهم بيا واطهرهم أصلاً. «تفسير ابن 

کثر» (1755/4). 

(۱) هناك شروط لكرامة الولي حتى تكون كرامة من الله كك وليس غواية من الشيطان أو إضلالاً من بعض 

الجان ولذا يجب توفر بعض الشروط منها: 

۱- أن يكون صاحب الكرامة مؤمئًا تقيًا عاملاً بكتاب الله وسنة رسوله ية مؤديًا للفرائض والواجبات 
متجنبًا للحرمات والمكروهات. 

۲- أن لا يدعي صاحب الكرامة الولاية لأن ادعاء الولاية رجم بالغيب سواء لنفسه أو لغيره وذلك لأن 
المؤمن لا يدري ما الذي قبله الله من أعماله وما الذي رده بغير قبول. ولأن ادعاء الولاية أيضًا تزكية 
للنفي قد نهی الله عنها فقال تعالی: لقلا نرکا آنفسکم هوَأَعَلمُ ب يمن أَتَنَ» 

۳- أن لا تکون الولاية سببًا في ترك شيء من الواجبات. 

-٤‏ أن لا تخالف الولاية أمرًا من آمور الدین. انظر «قطر الولي على حديث الولي» وهامشه (ص ۷۳) من 
تحقيقناء طبعة دار الکتب العلمیة. 


۰ فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیغ أمرالله سبحانه وتعالی الیهم 


وبقوله: غير مکذب. آما إذا قال: آية صدقی أن ينطق الله یده» فنطقت بتکذیبه 
وفق تکذیب اميت التحدی باحیائه؟ قولان للقاضي وإمام الحرمين. واختاره أيضا بعض 


حفظ ذلك عنه. وهو مردود؛ لأن قصاره استبعاد وجود احفظ منهم لشرعه فلا یصلح أن یکون 
دلبلاً على عدم الجواز. على أنه يمكن تدوینه على وجه یتأتی حفظه بعد موته. 

هذا إن قلنا بان تكليف ما لا یطاق غير سائغ» وأما إن سوغناه فالأمر في ذلك واضح”". 
وبالله التوفيق. 

9 ص/ وبقوله غير مكذب أما إذا قال: آية صدقي أن ينطق الله يده فنطقت 
بتکذیبه وفق تكذيب الميت المتحدى بإحيائه؟ قولان للقاضي وإمام الحرمين. واختاره أيضًا 
بعض المتأخرين عدم القدم في تكذيب اليد وشبهها بعدم التحدي بتصديقها. 

© ش/ مذهب القاضي في تكذيب الميت الذي يتحدى بإحيائه أنه قادح لكن بشرط أن 
لا تطول مدته في عوده إلى الحياة: بل يموت عقب تكذيبه. 

ومذهب الإمام أن ذلك غير قادح مطلقاء وحجته أن التحدي وقع بالإحياء. وقد 
حصل» وهذا حي كفر. والفرق عنده بين تكذيب الميت وتكذيب اليد والجماد ونحوهما: 

أن نفس النطق في اليد والجماد مکذب. وهو نفس الآية» والنطق في إحياء الميت هو 
الکذب وليس هو المدعي آية» فافترقا من جهة أن المكذب هو المدعي آية الصدق في إحدى 
الصورتين وليس المكذب في الأخرى هو المدعي آية '" . 

ورأى بعض المتأخرين -وهو ابن دهاق في «شرح الورشاد»-: أن تكذيب اليد ونحوها لا 


ا ل 3 

(۱) قال تعالى: «لا یکلف آنل تفا الا وَسَعَهَا لها ما کسبت وَعَلَيَْا ما أَكْتَسَبَتْ» قال ابن كثير: اي لا 
يكلف احذا فوق طاقته وهذا من لطفه تعالى بخلقه ورافته بهم وإحسانه إليهم. لپا ما کشت أي من 
خير وَعَلَيَا ما أكْتَسَسَتَ» اي من شرء وذلك في الأعمال التي تدل تحت التكليف. «تفسير ابن كثير) 
)۳/1( : 

(۲) أخبر الله تبارك وتعالى في كتابه ورسوله ية في السنة التواترة عنه أنه لا ني بعده لیعلموا أن كل من ادعی 
هذا القام بعده فهو كذاب أفاك دجال ضال مضلء ولو تحرق وشعبذ وأئی بأنواع السحر والطلاسم 
والثیرجیّات. فكلها محال وضلال عند أولي الألباب كما أجرى الله سبحانه وتعالى على يد الأسود العنسي 
باليمن ومسيلمة الكذاب باليمامة من الأحوال الفاسدة والأقوال الباردة ما علم كل ذي لب وفهم وحجى 
أنهما كاذبان ضالان لعنهما الله وكذلك كل مدع لذلك إلى يوم القيامة حتى يختموا بالسیح الدجال. «تفسير 
ابن كثير» (۵۱۰/۳). 


فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیغ أمرالله سبحانه وتعالی إليهم ‏ ۲۹۱ 


وهل دلالة العجزة على صدق الرسل دلالة عقلية أو صنعی أو عادية بحسب 
القرائن؟ آقوال. آما على الأولين فیستحیل صدورها على ید الکاذب لا یلزم على الا ول 
مع نقض الدلیل العقلي . وعلی الثاني من الخلق في خبره جل وعلاء إذ تصدیق الکاذب 
کذب. والکذب عليه جل وعلا محال؛ لأن خبره على وفق علمه فیکون صادقا. 

فلو انتفی لانتفی العلم بلزومه. وهو محال لما عرفت من وجوبه. 

فان قلت: قد وجدنا العالم منا بالشيء يخبر عنه بالکذب؟ 


یقدح أيضا كما آشرنا (لبه في الأصل من أن التحدي إنما وفع فيه أيضًا بمجرد النطق. وقد وقع 
والتصديق لم يقع التحدي به حتى يضر تخلفه. 

قال القترح: والتحقيق في هذه المسألة مبنى على البحث في وجه دلالة المعجزة» وأنها لا 
تدل دلالة أدلة العقول. وإنما هي مرتبطة عند اجتماع شرائطها بالصدق ضرورة. 

فإذا تمهد ذلك قلنا في المسألة: ليراجع العاقل نفسه أن ما يجده من نزول هذا الفعل من 
الله منزلة قوله لمدعي النبوة: «صدقت» هل يجده ضرورة عند کون الآية الخارقة مكذبة ام لا؟ 
فإذا لم يجده علم أن المعجزة المستعقبة العلم الضروري لم تحصل» وهذا مأخذ الكلام. 

9 ص/ وهل دلالة المعجزة على صدق الرسل دلالة عقلية أو صنعية أو عادية 
بحسب القرائن؟ أقوال. أما على الأولين فيستحيل صدورها على يد الکاذب"؛ لما يلزم على 
الأول من نقض الدليل العقلي. 

وعلى الثاني من الق في خبره جل وعلا؛ إذ تصديق الكاذب کذب. والكذب عليه 
جل وعلا محال؛ لأن خبره على وفق علمه فيكون صادقًا. 

فلو انتفى لانتفى العلم بلزومه. وهو محال لما عرفت من وجوبه. 

فان قلت: قد وجدنا العالم منا بالشيء يخبر عنه بالکذب. 


(۱) كل واحد من هؤلاء الكذابين يخلق الله تعالى معه من الأمور ما يشهد العلماء والمؤمنون بكذب من جاء بها 
وهذا من تام لطف الله تعالى بخلقه فإنهم بضرورة الواقع لا يأمرون بمعروف ولا ينهون عن منكر الا على 
سبيل الاتقاء أو لما هم فيه من المقاصد إلى غيره ويكون في غاية الإفك والفجور في أقوالهم وأفعالهم كما قال 
تعالى: هل ام عل من ند سین ج تنل عل کل اناد آژیم» وهذا بخلاف حال الأنبياء 
علیهم الصلاة والسلام فانهم في غاية البر والصدق والرشد والاستقامة والعدل ها یقولوق ويأمرون به 
وینهون عنه. مع ما يؤيدون به من الخوارق للعادات والأدلة الواضحات والبراهين الباهرات فصلوات الله 
وسلامه علیهم دائمًا ما دامت الأرض والسموات. «تفسیر ابن کثیر» (۳/ ۵۱۰). 


© فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیخ أمرالله سبحانه وتعالی إليهم 


قلنا: کلامنا في الخبر النفي لا في الا لفاظ لاستحالة اتصاف الباري بها. والعالم منا 
بالشيء مستحیل أن يخبر الخبر من قلبه الذي قام به العلم بخبر کذب على غير وفق علمه 
غايته أن يجد في نفسه وتقدیر الکذب لا الکذب. وأيضًا لو اتصف الباري تعالى بالکذب 
ولا تکون صفته إلا قدية به نفيه استحالة ما علمت صحته. 


قلنا: کلامنا في ابر النفي لا في الألفاظ لاستحالة اتصاف الباري با. والعالم منا 
بالشيء مستحیل أن يخبر الخبر من قلبه الذي قام به العلم بخبر کذب على غير وفق علمه 
غايته أن يجد في نفسه وتقدیر الکذب لا الکذب. وأيضًا لو اتصف الباري تعالى بالکذب 
ولا تكون صفته الا قديمة'© به نفيه استحالة ما علمت صحته. 

© ش/ اعلم أن دلالة المعجزة لا يصح أن تكون من جملة الأدلة السمعية إذ يستحيل 
أن تثبت صحة الأدلة السمعية قبل ثبوت دلالة المعجزة. ثم اختلف الأئمة بعد ذلك في وجه 
دلالتها على ثلاثة أقوال: الأول أن دلالتها عقلية وإليه مال الاستاذ. 

قالوا: لأن خلق الله تعالى لهذا الخارق على وفق دعواه وتحديه مع العجز عن معارضته 
وتخصيصه بذلك يدل على إرادة الله تعالى بتصدیقه. كما يدل اختصاص الفعل بالوقت العین؛ 
وا محل المعين على إرادته تعالى لذلك بالضرورة. 

وبالجملة فقد جعلوا التصديق في هذا القول صفة للخارق الواقع على الوجه الخصوص 
مع جواز أن يعرى ذلك الخارق عن صفة التصديق بانعدام شرط من شروطه المعجزة. فصارت 
صفة التصديق للخارق الحادث كسائر صفات الأفعال الحادثة. 

وقد علمت أن اتصاف الحادث بصفة بدلاً عن نقيضها الجائز» يدل عقلاً على إرادة 
الفاعل وهو الباري تعالى لذلك ”" لما تقرر : أن الطبيعة والعلة لا خصصان جائرًا بالوقوع بدلاً 


(۱) قال الغزالي في بیان معرفة ذات الله تعالى: العلم بان الله تعالى قديم لم يزل» أزلي ليس لوجوده أول بل هو 
أول كل شيء وقبل كل ميت وحيء وبرهانه أنه لو كان حادئا ولم يكن قديًا لافتقر هو أيضا إلى حدث وافتقر 
محدثه إلى حدث وتسلسل ذلك إلى ما لا نهاية وما تسلسل لم يتحصل أو ينتهي إلى محدث قديم هو الأول 
وذلك هو الطلوب الذي سميناه صانع العالم ومبدئه وبارئه ومحدثه ومبدعه. والعلم بأنه تعالى مع كونه أزليًا 
أبديًا ليس لوجوده آخر فهو الأول والآخر والظاهر والباطن لأن ما ثبت قدمه استحال عدمه. «إحياء علوم 
الدين» (۱۰۲/۱). 

(۲) قال ابن تيمية: وهناك سؤال يعرض لكثير من الناس وهو أنه إذا كان المكتوب واقعا لا محالة» فلو لم يأت 
العبد بالعمل هل كان المكتوب يتغير؟ فيقال: هذا لو لم يعمل عملاً صالخا لما كان سعيدًا ولو لم يعمل عملا 
سیا لما كان شفیّ؛ وهذا كما يقال: إن الله يعلم ما كان وما یکون وما لا يكون لو كان كيف كان يكون.- 


فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیغ آمرالله سبحانه وتعالی الیهم ‏ ۳۹۲ 
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عن جائز یساویه. 

واعترض على هذا القول بان التصدیق عندنا خبر عن الصدق. وخبر الله تعالی آزلي لا 
يصح أن یکون حادثا ولا صفة لحادث؛ فلا يصح أن تتعلق به الارادة لأنها کالقدرة لا تتعلق إلا 
بالمکن. 

وقد يجاب بأن التصديق الذي تعلقت به الإرادة هو التصديق بهذا الخارق أي خلقه له 
دالاً على خبره تعالى بصدق رسله فيكون خبره تعالى الدال على صدق رسله مدلولاً هذا 
التصديق الحادث الذي هو متعلق لإرادته جل وعزء أو يجاب بأن الكلام فيه حذف مضاف أي 
الخارق بالشرط المذكور يدل على إرادة الله تعالى"“ صدق التصديق أي صدق الرسل الناشی 
عن تصديقه تعالى لهم بذلك الخارق» والله أعلم. 

وقد قرر إمام الحرمين أن المعجزة لا تدل دلالة الأدلة العقلية من حيث يتصور وجود 
الخارق بدون دلالة النبوة "۳ والدليل العقلي لا يصح أن يوجد عاريًا عن دلالته. 

وقال القترح: وهذه مغالطة. فان الدلیل ليس مجرد وجود الخارق. وإنما الدلالة من حيث 
إجابة دعوى التحدي بالخارق فمجرد الخارق لا يدل إذن» فلم يكن هذا نقضا على من أجراها 
جری الأدلة العقلية 9" . 


-فإن هذا من باب العلم والخبر بما لا يكون لو كان كيف یکون. کقوله: لو كان فییماً اد إلا الله 
فتاه وقوله: ولو ردو لَعَادُوأْ لِمَا يوأ عَنَهُ4 وقوله: لو حَرّجُوأ فِيكر ما رَادذوکم إل حبَالاًُ» 
وقوله: ولو لآ يم حيرا لأْسَمَعَهُح4 انظر ابن تيمية في سؤالان في القضاء والقدر (ص 0۱ 0۲). 

(۱) قال الغزالي: إن فعل العبد وان كان كسبًا للعبد فلا يخرج عن كونه مراذًا لله سبحانه فلا يجري في الملك 
والملكوت طرفة عين ولا لفتة خاطر ولا فلتة ناظر إلا بقضاء الله وقدرته وبإرادته ومشيئته» ومنه الشر والخير 
والنفع والضر والإسلام والكفر والعرفان والنكر والفوز والخسران والغواية والرشد. والطاعة والعصیان 
والشرك والإيمان لا راد لقضائه. «إحياء علوم الدين» .)١١١/1(‏ 

(۲) روى الترمذي في سننه (۲۲۷۲) كتاب الرؤياء ذهبت النبوة وبقيت المبشرات» عن أنس بن مالك قال: قال 
رسول الله كِ: «إن الرسالة والنبوة قد انقطعت فلا رسول بعدي ولا نبي». قال: فشق ذلك على الناس؛ 
فقال: «لكن البشرات؟» قالوا: يا رسول الله وما المبشرات؟ قال: «رؤيا المسلم وهي جزء من أجزاء 
النبوة». 

(۳) قسم المعتزلة الحجج التي قالوا بها إلى قسمين: حجج شرعية» وحجج عقلية» وقد استندوا إلى الكثير من 
الآيات القرآنية واستفادوا من التراث الديني الإسلامي استفادة لا حد ما حتى أنهم في الحجج العقلية التي 
تركوها لنا لتایید القول بالحرية قد استندوا إلى بعض الحجج الشرعية. انظر «الفلسفة العربية؛ (ص۳۱۸). 


۶ - فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبليغ أمر الله سبحانه وتعالی إليهم 
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الثاني: أن دلالتها وضعية كدلالة الألفاظ بالوضع على معانيها. 

قالوا: لأن الواضعة قد تعرف بصريح يدل على التواضع. كما لو قال شخص لشخص 
إن فعلت كذا فاعلم بذلك قصدي في طلبك. ففعل ما واضعه علیه. فان من وقعت معه 
الواضعة يفهم طلبه على حسب ما واضعه عليه. 

وقد تعرف المواضعة بصريح من أحد المتواضعين وبفعل من الثاني من غير أن يسمع 
كلامه". فإذا قال شخص في محفل بمجلس ملك وقد تأزر مجلسه بجمع: أنا رسول الملك إليكم 
وآيتي أنه يخرق عادته وهو بمرأى من الملك ومسمع. ثم قال: أيها الملك إن كنت صادقا فاخرق 
عادتك» وقم واقعد. فأجابه إلى القيام كان ذلك كالتصريح بالواضعة على أن خرق عادته بقيامه 
يدل على إرساله. 

وظاهر كلام القترح وكثير أن هذين الرأيين يرجعان إلى قول واحد. وهو أن الدلالة 
عقلية وإنما اختلفا في تقرير كونها عقلية» والأمر في هذا قريب. 


الثالث: أن دلالتها عادية كدلالة قرائن الأحوال على خجل الخجل» ووجل 7" الوجل؛ 


قالوا: فإن خلق الله تعالى لهذا الخارق على هذا الوجه المفروض يدل على صدقه 
بالضرورة عادة» وعلی الرأيين الأوليين يستحيل عقلاً صدور العجزات على أيدي الكذابين””. 


۳ 


(۱) قال تعال: قل يها الاس إن زسول آله إِلَتِكَمَ جییتا..» [الأعراف:۱۵۸]. یقول تعالى لنبیه 
ورسوله محمد بة: «قل» يا حمد: #يتأيّهَا آلنٌاست4 وهذا خطاب للأحمر والأسود والعربي والعجمي؛ 
«إنى سول آله کم میا اي جیعکم وهذا من شرفه وعظمه ی أنه خاتم النبيين وأنه مبعوث إلى 
الناس كافة. «تفسیر ابن کثبر» (۲۲۰/۲). 

(۲) وجل وجلاً: حاف وفزع فهو أوجلء وأوجله: اخافه. 

(۳) أجرى الله سبحانه وتعالى على ید الأسود العنسي بالیمن ومسيلمة الکذاب باليمامة من الأحوال الفاسدة 
والأحوال الباردة ما علم كل ذي لب وفهم وحجى أنها كاذبان ضالان لعنهما الله» وكذلك كل مدع لذلك 
إلى يوم القيامة حتى يختموا بالسیح الدجال فكل واحد من هؤلاء الكذابين يخلق الله تعالى معه من الأمور ما 
يشهد العلماء والمؤمنون بكذب من جاء بها وهذا من تام لطف الله تعالى بخلقه فإنهم بضرورة الواقع لا 
يأمرون بمعروف ولا ينهون عن منكر الا على سبيل الاتقاء أو لا لهم فيه من القاصد إلى غيره ويكون في غاية 
الإفك والفجور في أقوالهم وافعالهم. «تفسير ابن كثير» (۵۱۰/۳). 
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أما على الأول فلما يلزم من نقض الدليل العقلي بأن يوجد ولا يوجد مدلوله فيصير 
ذلك الدليل شبهة» ويصير العلم الذي استلزمه جهلاً مرکبّا. وذلك قلب للحقائق ولاحقا 
باستحالته. 

وأما على الثاني وهو المواضعة فلما يلزمه من الخلف في خبره تعالى لأن حكم المواضعة 
في الفعل حكم الكلام الصريح. ثم لا كان هذا يتوقف على معرفة استحالته عليه أوجها أشرنا 
إلى بعضها في أصل العقيدة أحدها للأستاذ والامای قالا: كل عالم في نفسه حديث يطابق 
معلومه. وهذا هو عین الخبر الصدق. 

الله جل وعلا عالم بالأشياء كلها على ما هي عليه فیکون کلامه على وفق ذلك 
فاستحال عليه الکذب. وهو ابر عن الشيء بخلاف ما هو عليه ذلك الشيء. وذلك في حق 
من عم علمه ما لا يتناهى محال؛ واعترض على هذه الحجة با أشرنا إليه في الأصل. 

وهو إن قيل: قد وجدنا العالم منا بشيء قد يخبر عنه بالكذبء ول يلزم من كذبه جهله. 
فليس العلم إذن ملزومًا للصدق ولا الكذب ملزومًا للجهل. 

أجيب عنه: بمنع أن العالم بالشيء بخبر امحل الذي قام به العلم منه بالكذب» والكذب 
الذي يوجد للعام منا إنما هو في خبر لسانه اللفظي» أما كلامه النفسي فلا يكون أبدا إلا على 
وفق عقده غاية ما يجد في نفسه تقرير إخبار ووسوسة بالكذب لا الخبر بالكذب. 

والإله جل وعلا يستحيل عليه التركيب حتى يقوم العلم والصدق بمحل والكذب بمحل 
آخر" ويستحيل عليه الوسواس والتقارير الحادثة. 

الثاني من أدلة: استحالة الكذب عليه تعالى: أن كل بر تجرد النظر إليه فإنه يصح من 
العالم به أن يخبر به على وفق علمه؛ فلو صح الكذب عليه تعالى لموجب إذ لا يتصف بجائز. 
وذلك ينع أن يتصف بضده الذي هو الصدق ففيه منع لما علمت صحته» وهو محال. 


(۱) اختلف الذين قالوا: الصدق فعل. هل يقال: لم يزل الباري غير صادق. فقال قائلون منهم: لا يقال ذلك. 
وقال قائلون منهم: لم يزل غير صادق ولا كاذب. وني القول في أن الله لم يزل صادقًا: قالت المعتزلة: وكثير 
من أهل الکلام: الوصف الله بالصدق من صفات الفعل» وإنه لا يجوز أن يقال: إن الله سبحانه لم يزل صادفا. 
وحكي عن جعفر بن محمد أنه كان يزعم أن الله لم يزل صادقًا بنفي الكذب. وكان النجار يقول: لم يزل 
الباري صادقًا على معنى لم يزل صادقًا على الصدق» وقال قائلون: لم يزل الله سبحانه صادقًا في الحقيقة على 
إثبات الصدق صفة له. «مقالات الإسلاميين» (۲/ ۰۲۵۳ ۲۵). 


٩‏ - فصل في وجوب الایمان ببعثه الرسل إلى العباد. لتبلیخ أمرالله سبحانه وتعالی إليهم 


وآما إن قلنا: إن دلالة العلم العجزة"" عادية جسب القرائن» بحيث حصل العلم 
الضروري عنها بصدق الآني بها؛ فإنه یستحیل أن یکون كاذباء ولا لانقلب العلم 
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و جر سبحانه وتعالى عادته من أول الدنيا إلى الآن الا بعد تمكين الكاذب من 
العجزات. وإذا خیل بسحر أو نحوه أظهر الله فضيحته عن قرب" فلله احمد على 
معاملته في ذلك ونحوه بمحض الفضل والکرم. 


الثالث: قد ثبت اتصافه تعالى بالكمال والصدق صفة كمال ضدها نقص» والنقص على 
الله تعالى حال» فوجب كونه صادقًا ”" . 

© ص/ وما إن قلنا: إن دلالة العلم العجزة عادية بحسب القرائن» بحيث حصل 
العلم الضروري عنها بصدق ال اء فإنه يستحيل أن يكون كاذبّاء وإلّا لانقلب العلم 
الضروري جهلا ول بجر سبحانه وتعالى عادته من أول الدنیا إلى الآنء 1 بعد تمكين 
الکاذب من العجزات. وإذا خیل بسحر(؟؟ أو نحوه أظهر الله فضیحته عن قرب. فلله احمد 


(۱) أجمعت العتزلة باجعها أنه لا يجوز قول البي الا بحجة وبرهان, وأنه لا تلزم شرائعه إلا من شاهد إعلامه» 
وانقطع عذره من بلغه شرائع الرسول ی واجمعوا جميعًا أن الناس محجوبون بعقوفم من بلغه خبر الرسول 
ومن لم يبلغه. واختلف العتزلة: هل النبوة جزاء آم لا؟ فقال قائلون: هي واب وجزاء. وقال قائلون: ليست 
بجزاء ولا ثواب. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۹۷). 

(۲) نفی الله تعالی السحر عن الأنيياء فقال تعالى: «كَدَالِكَ ما أى الْذِينَ ین قتلهم ین رَسُولٍ إلا قالوا ساح أو 
حون [الذاريات:07] وفي شهادة أحد رءوس الشرك الوليد بن المغيرة حين سمع القرآن فقال: يا عجبًا لما 
يقول ابن أبي كبشة فوالله ما هو بشعر ولا بسحر ولا بهذي من الجنون» وان قوله لمن كلام الم فلما سمع 
بذلك النفر من قريش ائتمروا وقالوا: واه لئن صبأ الوليد لتصبون قريش... إلى آخر القصة؛ حيث أنزل الله 
نیم ل عبس ونر 2 ثم أذبر واستكبر 9 فَفَالَ إن مدا إلا بحر يُؤثر 9 إن هد إلا قول 
ہق سَأْصَلِيهِ مقر( وم أذرَنك ما مقر (2) لا یھی ولا ذر4 [المدثر:18-17]. 

(۳) انظر ما تقدم قبل هذا. 

(4) قال أبو هبيرة في کتابه «الاشراف على مذاهب الأشراف» قال الشافعي: إذا تعلم السحر قلنا له صف لنا 
سحرك فان وصف ما يوجب الکفر مثل ما اعتقده أهل بابل من التقرب إلى الکواکب السبعة وأنها تفعل ما 
يلتمس منها فهو كافرء وان كان لا يوجب الکفر فان اعتقد [باحته فهو كافرء قال ابن هبیرة: وهل یقتل 
بمجرد فعله واستعماله؟ فقال مالك وأحمد: نعم وقال الشافعي وأبو حنيفة: لاء فأما إن قتل بسحره انسائا 
فإنه يقتل عند مالك والشافعي وأحمد. وقال أبو حنيفة: لا يقتل حتى يتكرر منه ذلك أو يقر بذلك في حق 
شخص معين. وإذا قتل فإنه يقتل حدًا عندهم إلا الشافعي فإنه قال: يقتل والحالة هذه قصاصا. قال: وهل - 
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ویجوز أن تظهر العجزة على الکاذب لو انخرقت العادة» ولا حصل بها علم 
بصدقه والا لكان العلم جهلا. 

وتجوز خرق العادة عند حصول العلم بالصدق في حق احق لا یقدح في العلم؛ إذ 
لا يلزم من جواز الشي وقوعه. ألا تری آنا نجوز استمرار عدم العالم مع علمنا ضرورة 
بوجوده إذ مضی الجواز أنه لو قدر واقعا لم پلزم منه حال لذاته لا أنه حتمل الوقوع. 


على معاملته في ذلك ونحوه عحض الفضل والکراه. 

ويجوز أن تظهر العجزة على الكاذب لو انخرقت العادةء ولا يحصل يما علم بصدقه وا 
لكان العلم جهلاً. وتجوز خرق العادة عند حصول العلم بالصدق في حق احق لا يقدح في 
العلم؛ إذ لا يلزم من جواز الشيء وقوعه» ألا ترى أنا نجوز استمرار عدم العام مع علمنا ضرورة 
بوجوده؛ إذ مضى الجواز أنه لو قدر واقعًا لم يلزم منه بحال لذاته, لا أنه حتمل الوقوع. 

9 ش/ هذا الكلام في غاية الوضوح. وحاصله: أنه يجوز على القول بأن دلالة المعجزة 
عادية أن تظهر المعجزة على آيدي الكذابين» ولا يكون العلم حاصلاً بنبوتهم, والا انقلب العلم 
جهلاً الا أنه سبحانه وتعالى تفضل بعدم خرق العادة في هذا الأمر. 

فلم يظهر العجزة قط على يد کاذب. بل عادته سبحانه أن يفضح كل من أراد أن يبرز 
بمنصب النبوة وليس من أهلهاء هذا فيما علم بالاستقراء من عادته تعالى فيما مضى. 

وأما في المستقبل فقد كفانا الله هذه المؤنة بحصول العلم القطعي بان نبينا حمذا یز انم 
النبيين”2. فكل من ادعى بعده منصب النبوة فليس إلا الإسلام أو السيف. ولا يلتفت إلى قوله 
ولا إلى الخارق الذي يظهر على يده. 

وقد الزم المعتزلة الأصحاب جواز صدور المعجزة على أيدي الکذابین""" من جهة أخرى 


-إذا تاب الساحر تقبل توبته؟ فقال مالك وابو حنيفة وأحمد في المشهور عنهم: لا تقبل. وقال الشافعي وأحمد 
في الرواية الأخرى: تقبل. «تفسير ابن كثير» (۱/ ۱6۷). 

(۱) قال تعالى: ما کان مد با خر ن رَجَالَكُمَ ولکن رُسُولَ آله وَحَائَمَ لسن [الأحزاب:١4]‏ في هذه 
الآية نص في أنه لا ني بعده» وإذا كان نبي بعده فلا رسول بالطريق الأولى والأحرى لأن مقام الرسالة أخص 
من مقام النبوة فان كل رسول ني ولا ينعكسء» وبذلك وردت الأحاديث التواترة عن رسول الله يي من 
حديث جماعة من الصحابة ب. «تفسير ابن كثير» (۵۰۹/۳). 

(۲) قال الشوكاني: لابد للولي أن يكون مقتدیّا في أقواله وأفعاله بالكتاب والسنة وان ذلك هو المعيار الذي 
يعرف به الحق من الباطل» فمن ظهر منه شيء ما يخالف هذا المعيار فهو رد ولا يجوز لأحد أن يعتقد فيه = 
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وهي أن قالوا: من مذهبکم أن الله سبحانه وتعالى يضل من یشاء. ولا يتعين في حقه مراعاة 
صلاح ولا أصلح» فما الذي یمنکم من خلق خوارق العادات على وفق دعوی الدعیین 
للنبوة. ویکون الراد من ذلك إظهار الضلالة. 

وأما القائلون بالرأيين الأوليين في وجه دلالة العجزة. فأجابوا على مقتضی الوجهین: 

آما الأول: فقالوا: نعم يجوز من الباري تعالى الاضلال لكن لا بالعجزة لاستحالة ذلك 
معهاء كما يجوز خلق السواد في محل معين» ولکن لا مع وجود البیاض والعية في النقیضین محال 
والإضلال بالدليل قلب الدليل شبهة والعلم الحاصل عنه جهلاء وذلك محال. 

وأما على الثاني حور ان الدلل من ية الا فقالراد ل عر انتمل إلا 
بالخلق في القول. وإذا كانت المعجزة تتنزل منزلة التصريح بكلام ناح على التصديق. ولا يصح 
الإضلال به لاستحالة الخلف في خبره تعالى» وكذا لا يصح الإضلال بما يدل على التصديق وإن 
كان بحكم المواضعة. 

وأما على الرأي الثالث -وهو أن دلالة المعجزة عادية-: فأمر الجواب أيضًا سهل» وهو 
أن آية صدق الي حصول العلم لنا عن تلك العجزة فإذا حصل انتفى معه احتمال عدم 
الصدق لأن العلم لا يحتمل النقيض بوجه من الوجوه لا انقلب جهلاً. 

وتجويزنا عقلاً كذب الحق الذي تبقنا صدقه لا يقدح في العلم بصدقه ؛ لأن معنى 
جواز الكذب”' في حقه أنه لو وقع بدلاً عن الصدق الواقع في حقه لم يلزم منه محال لا أن معناه 


-أنه ولي الله فان آمثال هذه الأمور تكون من أفعال الشياطين. وقال أيضا: وهذا تراه يظهر من أهل البدع 
بل من أهل الكفر ومن يترك فرائض الله سبحانه ويتلوث معاصیه لأن الشيطان أميل إليهم للاشتراك بينه 
وبينهم في غالفة ما شرعه الله سبحانه لعباده. وقد يظهر شيء ممن يظن أنه كرامة من أهل الرياضة وترك 
الاستكثار من الطعام والشراب على ترتيب معلوم وقانون معروف؛ فيكون له بسبب ذلك بعض صفاء من 
الكدورات البشرية فيدرك ما لا يدركه غیره. وليس هذا من الكرامات في شيء. انظر «قطر الولي على 
حديث الولي» (ص١4»‏ ۲ من تحقيقناء طبعة دار الكتب العلمية. 

(۱) قد يظهر شيء ما يظن أنه كرامة على لسان بعض انجانين وسبب ذلك كما ذكره الحكماء أنه قد ذهب عنه ما 
يصنعه الفكر من التفصيل والتدبير اللذين يستمران للعقلاء فيكون لعقله إدراك لا يكون للعقلاء. فيأتي في 
بعض الأحيان بمكاشفات صحيحة وهو مع ذلك متلوث بالنجاسة مرتبك في القاذورات قاعد في المزابل وما 
يشابههاء فيظن من لا حقيقة عنده أنه من أولياء الله وذلك ظن باطل وتخيل مختل» وهو في الحقيقة مجنون قد- 
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احتمال وقوع الکذب في حقه وكثيرًا ما نعلم وقوع آشیاء علمٌا ضروريًا مع تجویزنا عقلاً نقيض 
ذلك الواقع. وذلك کعلمنا بوجودنا فانه لا يستريب فيه عاقل وان كنا نجوز عدمنا بمعنى لو 
استمر عدمنا ول نوجد اصلك ۸ یلزم منه محال لا بمعنى أن عدمنا محتمل الحصول لنا حال 
علمنا بوجودنا. 

قوله: (في حق امحق, الأؤلى تعلقه بخرق العادة), أي تجویزنا عقلاً حرق العادة في حق 
المحق» بمعنى لو كان الواقع في حقه الكذب بدلا عن الصدق الذي علمنا وقوعه في حقه كما 
علمت لا لزم منه محال» لا يقدح في علمنا بصدقه. 


-رفع الله عنه قلم التكليف وم يكن ولیّا لله ولا عدوًا. «قطر الولي على حديث الولي» (ص”17) من 
تحقيقناء طبعة دار الکتب العلمية. 
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فصل 
وإذا علم صدق الرسل -عليهم افضل الصلاة والسلام- بدلالة المعجزة» وجب 
تصديقهم في كل ما آتوا به عن الله ّت ويستحيل منهم الكذب عقلا؟ والمعاصي 
شرعا؛ لأنا مأمورون بالاقتداء بهم فلو جازت عليهم المعصية لكنّا مامورین بها قل 
ات آله لا يام بِالْفَحَشَآءِ» [الاعراف:۲۸]. وبهذا يعرف عدم وقوع المكروه 
منهم» بل والباح على الوجه الذي یقع من غيرهم» وبالله تعالى التوفیق. 


۵ ص/ فصل 

وإذا علم مق الرسل عليهم الصلاة والسلام بدلالة العجزق وجب تصدیقهم في کل ما 
أتوا به عن الله ون ویستحیل منهم الکذب عقا والعاصي لأنا مأمورون بالاقتداء کم. 
فلو جازت علیهم العصية لکنا مأمورین 4ا: ۳ ارت أله لا مر بالْفَخمَاء» وهذا يعرف 
عدم وقوع الکروه منهم, بل والباح على الوجه الذي يقع من غيرهم وبالله تعالى التوفيق. 

© ش/ الكلام في عصمة ”" الأنبياء عليهم الصلاة والسلام في موضعين: 

أحدهما : قبل النبوة. والثاني بعدها. 


(۱) روى مسلم في صحيحه (6 ۰۱۵ ۲۳۷۱) كتاب الفضائل » -4١‏ - باب في فضائل إبراهيم الخليل یه عن أبي 
هريرة أن رسول الله ی قال: «لم يكذب | إبراهيم البي مس قط إلا ثلاث كذبات ثنتين في ذات الله قوله: 
إني سقيم» وقوله: بل فعله كبيرهم هذاء وواحدة في شأن سارة. فإنه قدم أرض جبار ومعه سارة» وكانت 
أحسن الناس. فقال ها: إن هذا الجبار إن يعلم أنك امراتي يغلببي عليك فإن سالك فاخبريه آنك أختي؛ 
فإنك آختي في الإسلام؛ فإني لا اعلم في الأرض مسلمًا غيري وغيرك. ۰ الحديث. 

(۲) اختلفوا في العصمة: فقال بعضهم: العصمة من الله سبحانه ثواب للمعتصمين. وقال بعضهم: العصمة لطف 
من الله يفعله بالعبد فيكون به معتصما. وقال بعضهم: العصمة على وجهين: أحدهما: هو الدعاء والبيان 
والزجر والوعد والوعید» وقد فعله بالكافرين ولكن لا يطلق أنه معصوم ويقال: إن الله عصمه فلم یعتصم 
والوجه الآخر: ما يزيد الله المؤمنين بإيمانهم من الألطاف والأحكام والتأييد» وقد يتفاضل الناس في العصمة 
ويكون ضرب من العصمة إذا آتاه بعض عباده آمن طوعاء وإذا أعطاه غيره ازداد كفراء وإذا منعه یاه أنى 
بكفر دون ذلك» فيتفضل به على من يعلم أنه ينتفع ويمنعه من يعلم أنه يزداد کفرا. قالوا: وقد يعصم اله 
سبحانه من الشيء باضطرار كالعصمة من قتل نبيه يك قالوا: وقد يجوز أن يكون شيء صلاحا لواحد 
ضررا على غيره. «مقالات الإسلاميين» (۳۲۷/۱). 


فصل في وجوب تصدیق الرسل فيما أتوابه عن الله وق سس« 


أما حكمهم قبل النبوة: فالذي ذهب إليه أكثر الأشاعرة وطائفة كثيرة من المعتزلة إلى أنه 
لا يمتنع عقلاً على الأنبياء عليهم الصلاة والسلام قبل البعثة معصية» كبيرة كانت أو صغيرة. 
وذهب بعض اصحابنا إلى أنه تنم ذلك وهو تار القاضي عياض. 

على أنه قال: تصور السالة كالمتنع» فان المعاصي لا تكون إلا بعد تقرير الشرع إذ لا 
يعلم کون الفعل معصية الا من الشرع. وقال بعض اصحابنا: الامتناع بالسمع إذ لا مجال 
للعقل. 

لكن دل السمع بعد ورود الشرع على أنهم كانوا معصومين قبل البعثة ‏ . وذهب 
الروافض إلى امتناع ذلك كله عليهم عقلاً ووافقهم ۳ أكثر المعتزلة في امتناع وقوع الكبائر منهم 
عقلاً قبل البعثة. ومعتمد الفريقين التقبيح العقلي لأن صدور المعصية منهم مما يحقرهم في 
النفوس وینفر الطبائع عن اتباعهم» وهو خلاف ما اقتضته الحكمة من بعثه الرسل فيكون 

وقد سبق الكلام على فساد أصل التحسين والتقبيح العقليين. وأما بعد النبوة فالإجماع 
على عصمتهم من تعمد الكذب في الأحكام"» لأن العجزة دلت على صدقهم فيما يبلغونه 
عن الله تعالى. فلو جاز تعمد الكذب عليهم لبطلت دلالة المعجزة على الصدق. 

أما جواز صدور الكذب منهم في الأحكام غلطًا أو نسياناً ٠‏ فمنعه الأستاذ وطائفة كثيرة 


(۱) قال النووي في شرح مسلم: قال المازري: آما الكذب فيما طريقه البلاغ عن الله تعالى فالأنبياء معصومون منه 
سواء كثيرة وقليله وأما ما لا يتعلق بالبلاغ ويعد من الصفات كالكذبة الواحدة في حقير من أمور الدنيا ففي 
(۱۰۱/۱0) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) الروافض هم الشيعة الرافضون لإمامة أبي بكر وعمرء وقالوا: إنه جائز للإمام أن يقول في حال التقية أنه 
ليس بإمام. ومن رأي ابن تيمية أن النفاق والزندقة فيهم لهذا السبب أكثر من غيرهم من الفرق الإسلامية 
لأن اساس النفاق الكذب وأن يقول الرجل بلسانه ما ليس في قلبه كما أخبر الله تعالى عن النافقین أنهم 
#يقولون بالسنتهم ما ليس في قلوبهم)» والرافضة تجعل هذا من أصول دينهم وتسميه: التقية» وتحكي هذا 
عن أئمة البيت. «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۰۲۲۸ ۲۲۹). 
منهم وعصمتهم منه أم لا وسواء قل الکذب آم کثر لأن منصب النبوة پرتفع عنه وتجويزه يرفع الوثوق 
بآقواهم. النووي في «شرح مسلم» (۱۵/ ۱۰۱). طبعة دار الکتب العلمية. 


.»علس سس فصل في وجوب تصدیق الرس فيما أتوابه عن الله کل 


من أصحابنا لما فيه من مناقضة دلالة المعجزة القاطعة. 

وجوزه القاضي وقال: إن المعجزة إنما دلت على صدقهم فيما يصدر عنهم قصدا أو 
اعتقادًا. 

قال عياض: لا خلاف في امتناعه سهوًا أو غلطاء لكن عند الأستاذ بدليل المعجزة القائمة 
مقام قوله تعالى: صدق عبدي» وعند القاضي بدليل الشرع. 

وأما غير المذكور من المعاصي القولية أو الفعلية: فالإجماع على عصمتهم من تعمد 
الكبائر وصغائر ۲۳ الخسئّة خلافًا لبعض الخوارج. 

وأما إتيان ذلك نسيائا أو غلطًا: فقال الآمدي: اتفق الكل على جوازه سوى الروافض 
وهذا الذي ذكره لا يصح» بل اتفقوا على امتناعه» فقال القاضي والحققون: بدليل السمع. وقال 
الأستاذ وطائفة كثيرة منا ومن العتزلة: وبدليل العقل أيضًا. 

وأما الصغائر التي لا خسّة فيها: فجوزها عمذا أو سهوًا الأكثرون به» قال أبو جعفر 
الطبري من أصحابنا: ومنعته طائفة من الحققين من الفقهاء والمتكلمين عمذا أو سهواء قالوا": 
لاختلاف الناس في الصغائرء ولأن جماعة ذهبوا إلى أن كل ما عصي الله به فهو كبيرة» ولآن الله 
تعالى أمر باتباعهم وأفعالهم يجب الاقتداء بها عند أكثر المالكية» وبعض الشافعية والحنفية. 


(۱) أجمعت العتزلة أن معاصي الأنبياء لا تكون الا صغارًاء واختلفوا: هل يجوز أن يأتي البي بالمعاصي؟ وهل 
يعلم أنها معاصي في حال ارتكابها ام لا؟ على مقالتین. فقال قائلون: لا يجوز أن يعلم في حال ارتكابه 
العاصي آن ما یأئیه معصية ویتعمد ذلك. وقال قائلون: جائز أن يتعمد ویرتکبها وهو یعلم آنها معاصي 1 
أنها لا تکون إلا صغائر. «مقالات الاسلامیین» (۱/ ۲۹۷). 

(۲) قال النووي: اعلم أن العلماء من اهل الفقه والأصول وغیرهم اختلفوا في جواز العاصي على الأنبياء 
صلوات الله وسلامه علیهم. وقد خص القاضي رحه الله تعالى مقاصد المسألة فقال: لا خلاف أن الکفر 
عليهم بعد النبوة ليس بجائزه» بل هم معصومون منه. واختلفوا فيه قبل النبوة» والصحيح: أنه لا يجوز وأما 
المعاصي فلا خلاف أنهم معصومون من كل کبیرة» واختلف العلماء هل ذلك بطريق العقل أو الشرع» فقال 
الأستاذ أبو إسحاق ومن معه: ذلك ممتنع من مقتضى دليل المعجزة. وقال القاضي أبو بكر ومن وافقه: ذلك 
من طریق الإجماعء» وذهبت العتزلة إلى أن ذلك من طریق العقل. النووي في «شرح مسلم» (1۷/۳) طبعة 
دار الکتب العلمية. 


فصل في وجوب تصدیق الرسل فیما أتوابه عن الله 35 نع 


فلو جازت منهم المعصية لكنا مأمورين باتباعهم فيها. 

قلت: وبهذا نعرف عدم جواز وقوع المكروه منهم فالحق أن آفعاهم دائرة بين الوجوب 
والندب والاباحف. وليس وقوع الباح منهم كوقوعه من غيرهم. وهو أن يقع منهم بحسب 
مقتضى الشهوة بل لعظيم معرفتهم بالله تعالى وخوفهم منه. واطلاعهم على ما لم يطلع عليه 
غيرهم. لا يصدر منهم المباح لا على وجه يصير في حقهم طاعة وقربة كقصدهم تشريعه أو 
التقوى به على طاعة الله ونحو ذلك مما يليق بمقاماتهم الرفيعة. 

وإذا كان أهل المراقبة من أولياء الله تعالى بلغوا۳ في الخوف منه تعالى» ورسوخ المعرفة ما 
منعهم أن تصدر منهم حركة أو سكون في غير رضاه تعالى. فكيف بأنبيائه تعالى ورسله صلوات 


الله وسلامه على جميعهم. 
ود مد و 


(۱) اتفقوا على أن کل ما كان طريقه الابلاغ في القول فهم معصومون فيه على كل حال» وما ما كان طريقه 
الابلاغ في الفعل فذهب بعضهم إلى العصمة فيه رأسّء وأن السهو والنسیان لا يجوز علیهم فيه وتأولوا 
أحاديث السهو في الصلاة وغیرها. وذهب معظم الحققين وجاهیر العلماء إلى جواز ذلك ووقوعه منهم وهذا 
هو الحقء ثم لابد من تنبیههم عليه وذکرهم إياه !ما في الحين على قول جمهور التکلمین؛ وإما قبل وفاتهم 
على قول بعضهم لیسنوا حکم ذلك ويبينوه قبل انخرام مدتهم ولیصح تبليغهم ما انزل إليهم وکذلك لا 
خلاف آنهم معصومون من الصغائر التي تزري بفاعلها وتحط منزلته وتسقط مروءته» واختلفوا في وقوع 
غیرها من الصغائر منهم. النووي في «شرح مسلم» (۳/ 4۷) طبعة دار الکتب العلمية. 


6 سس فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه َير 


فصل 
ونبينا ومولانا محمد با قد علم ضرورة ادعاؤه الرسالة وتحدی بمعجزات لا بحاط 
5 


۵ ص/ فصل 

ونبينا ومولانا محمد يا قد علم ضرورة ادعاؤه الرسالة وتحدى بمعجزات لا بحاط ها. 

© ش/ ونظم الدليل في إثبات نبوة نبينا ومولانا محمد یا أن يقال: نبينا ومولانا محمد 
ية ادعى الرسالة وظهر الخارق على وفق دعواه» مع العجز عن معارضته» وكل من ادعى 
الرسالة وظهر الخارق”'' على وفق دعواه مع العجز عن معارضته فهو رسول الله تعالى» ينتج: 
أن نبينا ومولانا محمذا ية رسول الله جل وعلا. 

أما الصغری» فهي معلومة بالتواتر الذي ينقله الموافق والخالف. والتواتر يفيد العلم 
ضرورة على ما تقرر في أصول الفقه. 

وأما دليل الكبرى» فقد تقدم في وجه دلالة المعجزة. 

واعلم أن من المنكرين لنبوة نبينا ومولانا محمد ب البهود وهم فرقتان: 

فرقة امتنعت من تصديقه؛ لما تضمنته شريعته من نسخ بعض أحكام شريعة موسى ويا 
وزعموا أن النسخ محال؛ وتمسكوا في إحالته على أن النسخ يستلزم البدء. وبعضهم تمسك في 
إحالته على النقل فقالوا: إن موسى عليه الصلاة والسلام نص على أن شريعته لا تنسخ وأنه 
قال: تمسكوا بالسبت أبدًا. 

الفرقة الثانية -تعرف بالعيسوية- قالوا: محمد عليه الصلاة والسلام رسول لكن إلى 
العرب خاصة. 

والرد على من أحال النسخ للبدء أن يقال: ما تعني بالبدء؟ إن عنيت به أن الله تعالى 


)١(‏ قال الجرجاني: وذاك أنا إذا كنا نعلم أن الجهة التى منها قامت الحجة بالقرآن وظهرت وبانت وبهرت هي أن 
كل على حد من الفصاحة تقصر عن قوى البشرء ومنتهيًا إلى رغبة لا يطمع إليها بالفكرء وكان الا أن 
يعرف كونه كذلك» إلا من عرف الشعر الذي هو ديوان العرب وعنوان الأدب. «دلائل الإعجاز» للجرجاني 
(ص۸). 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه 84*336 


ظهر له من الحكمة ما كان خافيًا عليه عند شرح الحكم الأول ولذلك نسخه فلا نسلم 
لزوم ذلك في النسخ؛ فإنه لو استلزم تصرفه في أفعال عباده بمنع ما أطلقه في وقت. وإطلاق ما 
منعه في وقت البدء لاستلزمه تصرفه فيهم بأفعاله من نقلهم من الصحة إلى المرض» ومن المرض 
إلى الصحة. ومن الغنى إلى الفقرء ومن الفقر إلى الغنی» ومن الحياة إلى الموت. 
وإذا لم يدل الثاني فلا يدل الأول؛ كيف ومن العلوم أنه لا يمتنع في الحكمة أن يأمر الحكيم 
مريضا باستعمال الدواء في وقت ثم ينهاه عنه في وقت آخر لعلمه بصلاحه في الحالين» فمن الحكمة 
نهيهم عن القتال في أول الاسلام لقلّتهم وإيجابه عليهم عند كثرتهم إذ قال تعالى: وَقَجَلُوأ 
لْمْشْرخِيرتَ4. هذا إذا تنزلنا إلى القول باعتبار الصلاح والأصلح ولا فمعتقدنا: أن الله 
م ات 
ثم تقول اليهود: وقوع الخارق على وفق دعوى المتحدي مع العجز عن معارضته من تحدى 
عليه لا يخلو إما أن يدل على صدق مدعي الرسالة أو لا. فإن لم يدل لزم أن لا تقوم دلالة على 
صدق موسى طا على زعمکم. وإن دل وجب تصديق محمد وعيسى عليهما السلام . 
وأما النسخ”' فهو لازم في شرعهم أيضا؛ إذ قد ثبت من نص التوراة أن الله تعالى قد 
قال لنوح لايا حين خرج من السفینة: إني جاعل كل دابة مأكلاً لك ولذريتك؛ وأطلقت 
ذلك لكم كسائر العشب ما خلا الدم» وقد حرم بعد ذلك في التوراة أشياء كثيرة. وفي التوراة: 
أن من شريعة آدم عليه جواز نكاح الأخت» وقد حرموا ذلك» وقد كان من شرع يعقوب 
لف الجمع بين الأختين» وقد حرموه. وقد كان العمل في السبت قبل شريعة موسى عل 
مباحًا ثم حرمه موسى ملس وم يكن الختان واجبّا لذوي الولادةء وقد اوجبوه”" 


(۱) قال تعالى على لسان عیسی عليه السلام: : «ومصَدقا ما بت يَدَّ برت لیرد ول کم بَنْضّ 
ای حرم کم .€ الآية. فيه دلالة على أن عيسى ايتا نسخ بعض شريعة التوراة وهو الصحيح 
على القولین. ومن العلماء من قال: لم ينسخ منها شيئًا وافا احل لهم بعض ما كانوا یتنازعون فيه خطاً 
وكشف لمم عن الغطاء في ذلك. كما قال في الآية الأخرى: «وَلأبيْنَ لَكُم بَعَْض الى عون فيه» والله 
أعلم. «تفسير ابن كثير» (۱/ 750). 

(۲) روى مسلم في صحيحه (1017-149) كتاب الطهارة» 5١-باب‏ خصال الفطرة. عن أبي هريرة عن النبي ك8 
قال: «الفطرة خمس: الختان» والاستحداد. وتقليم الاأظفار ونتف الإبط...». وقال النووي: الختان واجب عند 
الشافعي وكثير من العلماء وسنة عند مالك وأكثر العلماء وهو عند الشافعي واجب على الرجال والنساء 
جميعاء ثم إن الواجب في الرجل أن يقطع جميع الجلدة التي تغطي الحشفة حتى ينكشف جميع الحشفة؛ وفي = 


5ط ططلدكدل سس فصل في ل معجزات التي أيد الله بها نبيه لا 


وأفضلها القرآن العظيم''' ۰ الذي لم يزل يقرع أسماع البلغاء بتضليل كل دين غير 


وأما دعوى أن موسى اھ نص على أن شريعته لا تنسخ: فهذا مما لقنه لهم ابن 
الراوندي”"» وقد كان يعلم الفرق الْبّه طلبًا للدنیا. ولا يخفى كذب هذا النقل؛ إذ لو كان حقا 
لا ظهرت المعجزة على يد عيسى مس ولا على يد نبينا محمد ی كما لم تظهر على يد أحد 
بعد نبينا اة إذ قال: «لا نبي بعدي» ۲ 

وایضا: لو كان ذلك النقل حقًا لكان أولى الأزمنة بذكره والاحتجاج به الزمان الذي 
دعاهم فيه نبينا َة إلى الاسلام وقد بالغوا في إخفاء نوره جهدهم» حتى غيروا صفته في كتبهم 
وني عكار عنم اد تيم وت حرصهم علیه. وتوفر الدواعي على نقله لو كان 
ا 

وآما العيسوية: فان سلموا أنه عليه الصلاة واسلام مرسل للعرب خاصة لزمهم تصديقه 
في جميع ما آخبر به» وقد أخبر أنه رسول الله إلى الكافة وأنه مبعوث إلى الأحمر والأسود“ 
فإقرارهم بنبوته ثم تكذيبه في أنه رسول لجميع أهل الأرضء ولا يخفى تناقضه. 


-المرأة يجب قطع أدنى جزء من الجلدة التي في أعلى الفرج» والصحيح من مذهبنا الذي عليه جمهور أصحابنا 
أن الختان جائز في حال الصغر ليس بواجب. النووي في «شرح مسلم» (177/7) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۱) انفرد الني ی عن الأنبياء والرسل بمعجزة تبقى» ومعنى العجزة الباقية أن تظل موجودة مع الرسالة والمنهج 
ليستطيع كل متبع لنهجه ب أن يقول: منهج الاسلام هو القرآن ومعجزة ني الإسلام هي القرآن» ولو أن 
العجزة جاءت كبقية العجزات السابقة لإخوانه السابقين من الرسل لكانت قد انتهت بانتهاء زمانها بحيث 
تصبح خبرّا وتار ياء فنحن نعلم أن البحر قد انشق لموسىء نعرفه خبرًا ولكن لا نشهده مشهذا؛ وكذا عيسى 
نهم ني إبراء الأكمه والأبرص وإحياء الموتى بإذن الله ولولا أن القرآن هو الذي قص علينا هذا القصص 
لكنا تشككنا فيه. «انظر معجزات الأنبياء والرسل» للشعراوي (ص ۲۸۱). 

(۲) ابن الراوندي هو: أبو الحسين أحمد بن يحيى بن إسحاقء من آهل مرو الرود 58 بغداد» وكان من 
متكلمي العتزلة ثم فارقهم وصار ملحدا زنديقاء وله كتاب في الرد على أهل الاعتزال. وله مجالس 
ومناظرات مع جماعة من علماء الكلام. ونسبته إلى راوند بفتح الراء والواو وبينهما ألف وسكون النون 
وبعدها دال مهملة وهي قرية من قرى قاسان بنواحي ل ل 

(۳) أخرجه: الترمذي (۲۲۷۲) كتاب الرؤياء باب: ذهبت النبوة وبقيت المبشرات؛ وأحمد في مسنده (۳/ 5517)) 
والحاكم في المستدرك (۳۹۱/4). 

(6) أخرجه: البخاري (۰)۱۱۹/۱ ومسلم (۵۲۱/۳) كتاب الساجد وأحمد في مسنده .1١57/5(‏ ۱4۵/۵) 
وافيلمي في مجمع الزوائد (5/ 00 (۸/ ۲۰۸ والقرطي في تفسیره (۰4۹/۱ ۲۹۶/۳). 


فصل في العجزات التي أيد الله بها ةل سس س تل 


دين الاسلام آیات ويحرك بطلب العارضة نظمّا ونثرًا الخائضين في كل فن البلاغة طولا 
EEE EE‏ ۱۳ 

فکیف وهم یسمعون في تعجيزهم صر قوله تعالى: توا ِعَشَرِ سور ی 
مفریست4[هود:۱۳]. ثم تنزل معهم فقال: «فاتوا بسورق من مت [البقرة:۲۳]. 

ثم صرح بعجز الجميع جُهم وإنسهم متفرقين ومجتمعين فقال: لل رن آَجْتَمَعتِ 
آلانس واْجن عل أن یأثوا بقل نذا فان لا اتون یلو ولو كات بَعْصُجُمْ لِبَعْضرٍ 
ظَهررًا؟ [الاسراء:۸۸]. ومع ذلك لم تتحرك آنفسهم. وهم اجبولون علیها ومن عادتهم 
آنهم لا هلکون معها ضبط آنفسهم عند ورود آدنی عارض یقدح في مناصبهم. 

وان كان في ذلك حتف آنفسهم با هو من نوع البلاغة التي هي کلامهم" وتدب 
فیهم دبیبّاه حتی [نهم بها في کل واد يهيمون. 


9 ص/ وافضلها القرآن العظیم الذي لم يزل يقرع أسماع البلغاء!۲ بتضلیل کل 
دين غير دين الاسلام آياته وحرك بطلب العارضة نظمًا ونثرًا الخائضين في كل فن البلاغة 
طولاً وعرضًا بحيث لا تفلت من معارضتهم أمنع كلمة. 

وان لم برض فيها لعجزهم فكيف وهم يسمعون في تعجيزهم صريح قوله تعالى: 
انوا بعفر سور یل مُفَتريّس4[هود:1]ثم درل معهم فقال:طفَأَنُوأ شورق ين 
مُكل 4 [ البقرة : ۲۳ ] » ثم صرح بعجز الجميع جنهم وإنسهم متفرقين ومجتمعین, فقال: 


)١(‏ قال الخطابي: فتفهم الآن واعلم أن القرآن إنما صار معجرًا لانه جاء بأفصح الألفاظ في أحسن نظوم التأليف 
مضمنًا أصح العاني من توحيد له عزت قدرته. وتنزيه له في صفاته ودعاء إلى طاعته» وبيان بمنهاج عبادته من 
تحليل وتحريم وحظر وإباحة ومن وعظ وتقويم وأمر بمعروف ونهي عن منكرء وإرشاد إلى حاسن الأخلاق» 
وزجر عن مساويهاء واضعًا كل شيء منها موضعه الذي لا یری شيء أولى منه. ولا يرى في صورة العقل 
أمر أليق منه. «رسائل من الاعجاز» (ص۲۷). 

(۲) قال الجاحظ: وحن أبقاك الله إذا ادعینا للعرب الفضل على الأمم كلها في أصناف البلاغة من القصید 
والأرجاز» ومن المنثور والأسجاع» ومن المزدوج وما لا یزدوج. جمعنا العلم إن ذلك لهم شاهد صادق من 
الديباجة الكريمة والرونق العجیب والسبك والنحت الذي لا يستطيع أشعر الناس اليوم ولا أرفعهم في 
البيان أن يقول مثل ذلك لا في اليسير والشيء القليل. انظر «البيان والتبیین» للجاحظ (۲۹/۳). 


۸ 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه يا 


لكن القوم أخرسهم الله أحسوا أن الأمر الإهي لا يمكن معارضته. اما لأنه في 
(طوقهم) ۲۲ وهو الأصح» أو للصرفة وهما قولان. 

ومن لم يستحي منهم وانتدب لمعارضته هذا الأمر الامي كمسيلمة افتضح وأتى 
بمخرفة يتضاحك منها إلى قيام الساعة» ولو أنهم نقل إليهم القرآن نقل غيره من الكلام - 
نقل آحاد- لأمكن الاعتذار عندهم بعد الوصولء كلا بل امتلأت بملته""" وصحفه 
وأشادت منها (مرة الأرض)" كلها سهلها وجبلهاء بدوها وحاضرهاء برها وبجرها؛ 
مؤمنها وكافرهاء جنها وإنسهاء وتطاولت أزمنته على تلك الصفة قريبًا من تسعمائة سنةه 
أفيستريب عاقل بعد هذا في كونه من الله جل وعلا صدق نبيه حمدا كك . 


كل ین أَجْتَمَعَتٍ الس وانجن عَلنَ أن ينوا یمق ما فان لا یاون 
بمقل و كارت بَعْضُّجُمَ بض ظَهِيرا4 [لاسراء:۸۸] ومع ذلك لم تتحرك آنفسهم. 
وهم اجبولون علیها ومن عادقم أفهم لا علکون معها ضبط آنفسهم عند ورود آدن عارض 
يقدح في مناصبهم وإن كان في ذلك حتف أنفسهم با هو من نوع البلاغة التي هي کلامهم 


(۱) كذا بالأصل. 

(۲) ما دام القرآن معجزة فلابد أن يعجز كل العام فالذين يقولون: إن هذا الإعجاز كان للبلاغة والفصاحة وللمنطق 
وللبيان وامة العرب أمة بيان نقول: هذه معجزة تقوم عند العرب ولكننا إن نقلنا المنهج إلى الإنجليز أو الفرنسيين أو 
إلى الألان أو إلى الإيطاليين أو إلى أي أمة في العالم فالنهج بإعجازه يظل قائمًاء ولو قال أحد منهم نحن لا نعرف 
اللغة العربية» ولو كنا نعرف اللغة العربية لكان منا من جاء بكلام أفضل من هذا؟ ولذلك شاء الحق سبحانه أن 
يكون في القرآن جانب يظل معجرًا لكل الأقوام» وهي المعجزات التي لا تختلف فيها اللغات ولا تختلف فيها 
الأمم» وهي العجزات العقلية. انظر شرح معجزات الأنبياء والرسل (ص ۰۲۸۱ ۲۸۲). 

(۳) كذا بالأصل وأظنها: (كرة الأرض). 

(4) قال كثير من العلماء: بعث الله كل نى من الأنبياء ما يناسب أهل زمانه» فكان الغالب على زمان موسى 
ليه السحر وتعظيم السحرة فبعثه الله معجزات بهرت الأبصارء فبعثه الله معجزات بهرت الأبصارء 
وحيرت کل سحارء فلما استیقنوا آنها من عند العظیم الجبار انقادوا للاسلام وصاروا من عباد الله الأبرارء 
وأما عیسی طايه فبعث في زمن الأطباء واصحاب علم الطبيعة فجاءهم من الایات با لا سبيل لأحد إليه 
لا أن يكون مؤيدًا من الذي شرع الشريعة» فمن أين للطبيب قدرة على إحياء الجماد أو على مداواة الأكمه 
والأبرص وبعث من هو في فترة رهين إلى يوم التناده وكذلك محمد يي بعث في زمن الفصحاء والبلغاء 
وتجاريد الشعراء فأتاهم بكتاب من الله كك فلو اجتمع الإنس والجن على أن یأتوا بمثله؛ أو بعشر سورة من 
مثله» أو بسورة من مثله لم يستطيعوا أبدًا ولو كان بعضهم لبعض ظهيرًاء وما ذاك لا أن كلام الرب كك لا 
يشبه كلامه الخلق أبدًا. «تفسير ابن کثیر» /١(‏ 277554 ۳۱۵). 


۹ 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه ول 


هذا مع ما فيه من الأخبار قبل الوقوع بالغيوب المتطابقة "» ومحاسن العلوم 
الشرعية المشتملة على ما لا يقدر البشر على ضبطه من المصالح الدنيوية والأخروية 
وتحرير الأدلة» والرد على المخالفين بالبراهين القاطع وسرد قصص الاضین, وتذكرة 
النفس بمواعظ يغرق في أدنى مجارها جميع وعظ الواعظین هذا كله في يد ني أمي لم خط 
TT‏ ا و ال 
ذلك كله بالضرورة: «وَمّا کدت تتلوا ين بل من کتب ولا تخطه بیّمیناک يمي 
ذا لتاب الْمْبَطِلُورت» [العنكبوت: 1۸ 


وتدب فيهم دبيبّا حتى (فم با في كل واد يهيمون» لكن القوم -أخرسهم الله- أحسوا أن 
الأمر الافي لا بعکن معارضته؛ اما لأنه في طوقهم -وهو الأصح- أو للصرفة وهما قولان. 
ومن لم يستحي منهم وانتدب لعارضته هذا الأمر الافي كمسيلمة افتضح وأتى بمخرفة 
يتضاحك منها إلى قيام الساعة. ولو أنهم نقل إليهم القرآن نقل غيره من الكلام نقل آحاد 
لأمكن الاعتذار عندهم بعد الوصول. كلا بل امتلأت بحملته وصحفه. وأشادت منها (مرة 
الأرض)”' كلها سهلها وجبلهاء بدوها وحاضرهاء برها وبحرهاء مؤمنها وكافرهاء جنها 
وإنسهاء وتطاولت أزمنته على تلك الصفة قريبًا من تسعمائة سنةء أفيستريب عاقل بعد هذا 
في كونه من الله جل وعلا صدق نبيه محمدًا یاو 

هذا مع ما فيه من الأخبار قبل الوقوع بالغيوب التطابقة, ومحاسن العلوم الشرعية 
المشتملة على ما لا يقدر البشر على ضبطه من المصالح الدنيوية والأخروية وتحرير الأدلة 
والرد على المخالفين بالبراهين القاطعة» وسرد قصص الاضین, وتذكرة النفس بمواعظ يغرق 
في آدین بحارها جميع وعظ الواعظين, هذا كله في يد ني أمي لم يخط قط كتابًا , ولا حصلت 
له مخالطة لدين علم ما يمكن با تحصيل آدین شيء من ذلك علم ذلك كله بالضرورة . وما 


(۱) قال الرماني: وأما الأخبار الصادقة عن الأمؤر المستغبلة فإنه فا كان لا يجوز آن تقع على الاتفاق دل على أنها من 
e‏ الغيوب» فمن ذلك: قوله ْت: ود یی کم لله إِحَدّى لطا تین آبا لَكُمْ وتوذورنت ن غ داب 
لشْرَحةٍ تور لك وريد اه أن مق الحَقَ یکلمیه وَیفطع ابر ألْكَفِرِينَ» [الأنفال:۷] فکان الأمر كما 
وعد من الظفر بإحدى الطائفتين العير التي كان فيها أبو سفيان أو الجيش الذين خرجوا يحمونها من قریش؛ 
فاظفرهم الله کت بقريش يوم بدر على ما تقدم به الوعد. ثلاث رسائل في الإعجاز (ص١١١).‏ 

(۲) كذا بالأصل وأظنها: كرة الأرض. 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه ئها 


کت تتلوا ن قبل ین کی وله تله جلك إذا رات لورت 
[العنکبوت:6۸]. 

© ش/ اعلم أن لنبینا محمد و آیات ومعجزات كثيرة لا حصر ها. 

والفرق بين الآية والعجزة: أن الآية: تدل على صحة ما جاء به» وإن لم يتح بها. 
والعجزة مشروطة مع ذلك بالتحدي» ومعجزته العظمى التي تحدى بها على الكافة: القرآن. 
وقد أجمع المسلمون قاطبة على أنه مُعجز. 

واختلفوا على تسعة أقوال في تعيين الوجه العجز الذي تحدي به منه. وان اشتمل على 
وجوه من الإعجاز: 

فقال بعض العتزلة: إعجازة أسلوبه ونظمه الخاص فقط. 

وقال قوم: إعجازه فصاحته وجزالته فقط'". 

وقال إمام الحرمين والقاضي: إعجازه باجموع. 

وقال قوم: إعجازه بالصرف عن معارضته» وان كان في مقدورهم» وهو قول لأبي 
الحسن الأشعري» وهو قول النظام من العتزلة. قال النظام: كانت العرب تقدر على النطق بمثله 
قبل مبعثه عليه الصلاة والسلام. فلما بعث سلبوا هذه القدرة. 

وقال قوم: إعجازه في جملته؛ عدم تناقضه في آياته وتصديق بعضها بعضا. 

وقال قوم: إعجازه إنباؤه عن المغيبات فيما مضى وفيما هو آت"". 


(۱) فالحق سبحانه وتعالى يلفت البشرية كلها إلى أنه اختار أن يكون رسوله ی أميا حتى يدحض ما يدعيه أنصار 
الباطل وأعداء الإيمان من أن رسول الله ية أتى بالقرآن من عنده ولذلك فالحق سبحانه وتعالى يقول لنبيه 
لو أنك كنت تقرا أو تكتب قبل أن تأتيك النبوة فربما كان ذلك حجة لأنصار الباطل أن يقولوا إن هذا القرآن 
من عندك؛ ولكنك لا تقرا ولا تكتب» لم تقرأ كلمة واحدة في حياتك قبل الرسالة ولا كتبت كلمة واحدة إا 
فحجتهم باطلة لا سند لها من الحقيقة. انظر «شرح معجزات الأنبياء والرسل» (ص ۱۲ ۲). 

(۲) قال الخطابي: اعلم أن القرآن إنما صار معجرًا لأنه جاء بانصح الألفاظ في أحسن نظوم التأليف مضمنًا اصح 
العاني من توحيد له عزت قدرته وتنزيه له في صفاته ودعاء إلى طاعته وبيان بمنهاج عبادته من تحليل وتحريم 
وحظروا إباحة» ومن وعظ وتقویم وأمر معروف ونهي عن منكرء وإرشاد إلى حاسن الا خلاق» وزجر عن 
مساوئهاء واضعا کل شيء منها موضعه الذي لا يرى شيء أولى منه. 


فصل في العجزات التي أيد الله يها نبیه 239 


وقال قوم: إعجازه موافقته لقضايا العقول. 

وقال بعض المحدثين: إعجازه أنه قديم. 

وقال قوم: إعجازه بأنه عبارة عن الكلام القديم . 

وأحسن هذه الأقوال: القول الذي اختاره القاضي وإمام احرمین؛ فإنه عليه الصلاة 
والسلام تحدى بسورة من القرآن وهي مشتملة على الأمرين معًا: الجزالة والأسلوب الخاص. 
نما يتحقق الإتيان بمثلها عند الإتيان بالمشتمل على الوجهين معا. 

فان الشاعر المغلق إذا حدد قصيدة بليغة ودعي إلى المعارضة بثلها. فعورض بخطبة بليغة 
أو نثر مرسل بالغ أقصى الفصاحة لم يكن الآتي بذلك معارضا ها. 

ولو أتى شاعر بمثل وزن شعره. عاريًا عن فصاحته وجزالته. لم يكن معارضا له» وهو 
نظير معارضة مسيلمة الكذاب له بترهاته الى يتضاحك منها. 

وأما من ذهب إلى أن اعجازه بالصرف: فقد سبق التنبيه على ضعفه بأنه لو كان لنقل 
عنهم شيء من ذلك فيما مضی, ولو نقل لوجد. فإنه ما تتوفر الدواعي على نقله. 

وایضا: فلو كان إعجازه بالصرفة" لكان كونه في أدنى مراتب الفصاحة انسب لظهور 
إعجازه؛ كيف ولا خلاف أنه أعلى مراتب البلاغة . 

وأما من قال: إعجازه في جملته بعدم التناقض فيه على طوله, وتصديق بعضه بعضا: 
فلا ینکر أن ما ذكره من اعظم دليل على أنه من لذن حكيم عليم » ولذا وصفه تعالى بانه 2 ا 


)١(‏ كان المسلمون قلة وكانوا يفرون بدينهم من مكان إلى آخر لا يستطيعون حماية آنفسهم. يفر المؤمنون إلى 
بت یقت رشرل الله 155 إل الف جرا اهلها من کفان مكة ثم يترل الفرآن الكتريم برك الله 
سبحانه وتعالى: سر لمع وَيُوَلونَ لد بر وقال ابن سعد في «طبقاته» لما نزلت: سيرم المع 
یرون بر قال: قلت: وأي جع يهزم ومن يغلب؟ فلما كان يوم بدر نظرت إلى رسول الله 3 يشب في 
الدرع وا وهو یقول: لسرم لمع وَيُوَلُونَ لیر فعلمت أن الله تبارك وتعال سیهزمهم. «طبقات ابن 
سعد» (۲۵/۱). 

(۲) قد قرر بعض التکلمین الاعجاز بطریق یشمل قول أهل السنة وقول العتزلة في الصرفة فقال: إن كان هذا القرآن معجزا 
في نفسه لا یستطیع البشر الاتیان بمثله ولا في قواهم معارضته فقد حصل المدعى وهو الطلوب. وان كان في إمكانهم 
معارضته بمثله ولم یفعلوا ذلك مع شدة عداوتهم له كان ذلك دليلاً على أنه من عند الله لصرفه إياهم عن معارضته مع 
قدرتهم على ذلك. وهذه الطريقة وإن لم تكن مرضية لأن القرآن في نفسه معجز لا يستطيع البشر معارضته كما قررنا 
لا انها تصلح على سبیل التنزل واحادلة والمنافحة عن الحق. تفسير ابن کشر (1/ 51). 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه يكل 


أيه الْبَطِلُ مِنْ بَينِ يَدَيَهِ ولا ین حَلفِي تیل ین حَكيم یبد إلا ان 
التحدي لم يقع بذلك . 

وأما من قال: إعجازه إنباؤه عن الغیبات: فلا ننكر أيضًا اشتماله على ذلك وأنه من 
اصدق الآيات إلا أنه لم يقع التحدي به؛ إذ لا تحقق في كل سورة؛ والتحدي وقع بمطلق سور 
وان لم تشتمل على المغيبات. 

وأما من قال: إعجازه بموافقته لقضايا العقول: فلا ننکر أيضًا أن ذلك وصفه. لكن 
التحدي لم يقع بذلك. 

وأما من قال: إعجازه لأنه قديم: فلا يصح؛ لأنه إن أراد بالقديم ما دل عليه فقد سبق 
أن من شروط المعجزة أن تكون فعلاً لله تعالى» وان آراد العبارات الدالة فلا خفی أنها حادثة . 

وأما من قال: إعجازه أنه عبارة عن الكلام القديم: فلا يصح أيضاء فإنه لا يمتنع أن 
يعبر عن الكلام القديم بلفظ غير معجز. 

وإذا تقرر أن المعجز على الختار: التحدی به بلاغته» وأن التحدي قد استقر بالاتیان 
بسورة» فقد قال بعض أصحابنا: هذه السورة هي الشتملة على آي التعجيز. وهذا ضعيف؛ لأن 
لفظ «سورة» فيها منكر مطلق فلا يتقيد بمثلها قدرا. 

وقال الجمهور من أصحابنا: يكفي أقصر سورة» كالعصر والكوثر. 

والذي ارتضاه القاضي في كتاب «النقض» وارتضاه أبو إسحاق: أن الإعجاز ما يتعلق 
بقدر ما من الكلام بحيث يتبين فيه تفاضل ذوي البلاغة ۰۳ وهذا لا يتيين إا فیما طسال من 


(۱) كيف يشبه كلام الخالق كلام المخلوقين ومن تدبر القرآن وجد فيه من وجوه الإعجاز فنوئا ظاهرة وخفية من 
حيث اللفظ ومن جهة العنی قال الله تعالى: #الر كن | کم نهر ت فُصِلَتْ ین لذن حکیم 
یر4 فاحكمت الفاظه وفصلت معانيه أو بالعكس على الخلاف فكل من لفظه ومعناه فصيح لا يحادى 
ولا يداني فقد أخبر عن مغيبات ماضية كانت ووقعت طبق ما أخبر سواء بسواء» وأمر بكل خير ونهى عن 
كل شر كما قال تعال: تّمت کلمت رَبك صِدّقا وَعَذْلاً4 أي صدًا في الأخبار وعدلاً في الأحكام. 
«تفسير ابن كثير» .)6١ /١(‏ 

(؟) قال آبو سليمان الخطابي: قد أكثر الناس الكلام في هذا الباب قديًا وحدیگا؛ وذهبوا فيه كل مذهب من 
القول» وما وجدناهم بعد صدورا عن رأي» وذلك لتعذر معرفة وجه الاعجاز في القرآن» ومعرفة الأمر في 
الوقوف على كيفيته. «ثلاث رسائل في إعجاز القرآن» (ص ۲۱). 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه 3136 ا 


السور بعض الطول. قال: وهذا لا يضبط بحروف وکلام. وإنما يصار في مثله إلى التعارف بين 
أهل الخبرة والدراية بالبلاغة والنظم. 

وقد اعترض بعض أهل الزيغ والضلال على معجزة القرآن فقالوا: إنكم زعمتم أن 
وجه إعجازه فصاحته وجزالته ونظمه وبلاغته " ثم اختلفتم اختلافا كبيرًا على ما نقلتموه من 
تفاصیل الا قوال في ذلك فان من زعم أن ذلك هو النظم فقط فقد أنكر کون الفصاحة والجزالة 
فيه معجزّا وبالعکس. ومن زعم أنه الصرف فقد آنکر الوجهین جميعاء ومن قال بغير الصرف 
فقد أنكر کون الصرف معجزا. وحق المعجزة أن تكون ظاهرة للکل. بحيث لا يستراب فيها 
ألبتة. 

والجواب: أن عجز الخلق عن معارضته بسورة من مثله معلوم ظاهرء لا يُستراب فيه 
ألبتة. ول ختلف فيه أحدء وبهذا يعرف كونه معجزة. 

والاختلاف بعد ذلك 5 وجه إعجازه لا يقتضي الخلاف في كونه معجز» ولا في عدم 
ظهور ذلك. وإنما هو حلاف في تحقيق الوجه الذي جاء منه الإعجاز. 

وقد بينا في أصل العقيدة عجز البلغاء عن معارضته”" بیائا شافيّاك فلا يحتاج إلى شرح 
قوله: لا قويًا العارضة». هي القوة والقدرة على الكلام. 

قوله: (وأتى عخرفة)» أي مضحكة وحمق؛ لدلالتها على سفهه”" . 


(۱) أما القرآن فجميعه فصيح في غاية نهايات البلاغة عند من يعرف ذلك تفصيلاً وإجمالاً من فهم كلام العرب 
وتصاريف التعبير فإنه إن تأملت أخباره وجدتها في غاية الحلاوة سواء كانت مبسوطة أو وجيزة وسواء تكررت أم 
لاء وكلما تكررت حلا وعلا لا يخلق عن كثرة الرد ولا يمل منه العلماء. «تفسير ابن كثير» .)5١ /١(‏ 

(۲) روى البخاري في صحيحه »٤۳۷٤(‏ 4۳۷۵) كتاب المغازي» ۷۲- باب وفد بني حنيفة» حديث ثمامة بن 
أثال» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله : «بینا أنا نائم أتيت بخزائن الأرض فوضع في كفي سواران 
من ذهب فكبرا علي فأوحى إِلَّ أن انفخهیا. فذهبا فأولته) الكذابين اللذين أنا بینهیا: صاحب صنعاء 
شرفت انا ماو 

(۳) يقصد مسيلمة الکذاب. وقال الزهري: قاتل خالذ مسيلمة ومن معه من بني حنيفة» وهم يومئذ أكثر العرب 
عودًا وآشدهم شوكة؛ فاستشهد خلق كثير وهزم الله بني حنيفة» وقتل مسیلمة. قتله وحشي بحربة» وكان 
يقال: فقتل وحشي خير أهل الأرض بعد رسول الله بي وشر أهل الأرض. يقصد قتله لحمزة بن عبد 
المطلب. «تاريخ الإسلام» وفيات سنة (۱۱). 


٤‏ .فصل في المعجزات التي أيد الله بها نبيه َا 


وهذا كقوله عندما سمع بسورة الفيل: الفیل ما الفيل» وما أدراك ما الفيل» له ذنب 
وتیل وخرطوم طويل» وان ذلك في خلق ربنا لقليل. والواو في قوله: «وتيل» للعطف. والتيل: 
الذکر. وحكي عنه ما هو اسخف من هذا ما هو معروف مشهور. 

تنبیه: 

قال ابن التلمساني: الفصاحة عبارة عن: دلالة اللفظ على العنی؛ بشرط إيضاح الغرض منه. 

والجزالة عبارة عن: دلالته على معناه بشرط قلة حروفه وتناسب مخارجها. 

والنظم عبارة عن: الأسلوب الخاص في ترتیب الا قوال بعضها مع بعض. تم الحسن فيه 
بحسب تناسب الکلمات في مواردهاء وذلك آنواع وأصناف. 

وجموع الجزالة والنظم هو البلاغة. 

قلت: والشهور بين البیانیین: أن الفصاحة یوصف بها: الكلمة والکلام والتکلم. 

* فمعناها في الكلمة: 

١‏ - أن تكون خالصة من تنافر الحروف» احترارًا من نحو قوله: 

«غدائره مستشزرات إلى العلا» 

والمحكم في ذلك الذوق السلیم. 

1- ومن الغرابة. احتراژا من قوله: «ما لكم تكأكاتم على ذي جنة افرنقعوا عنى». 

۳- ومن ضعف القياس» احترازًا من قوله: «الحمد لله العلى الأجلل»؛ إذ قياسه 
«الأجل» بالادغام. ۱ 


(۱) في بیان بلاغة وفصاحة القرآن قال ابن كثير: وان أخذ في الوعيد والتهدید جاء منه ما تقشعر منه احبال 
الصم الراسيات» فما ظنك بالقلوب الفاهمات» وان وعد أتى با فح القلوب والاذان إلى دار 
السلام وجاورة عرش الرحمن كما قال في الترغيب» قلا تلم تفس ما خی کم ینف عن جر ما 
اوا يَعْمَلُونَ* وقال: «وفیها ما تفه الأنفسٍ ولد آلاغییت واشم فبا دور وقال في 
الترهيب: اشر أن یف يکم ایب له یم من فى الشماء أن نیت يكم آلازض فلا هت 

تَمُورُ» الآيات. وقال في الزجر: كذ أَحَدْنا دب4 وقال في الوعظ: «أفرَیَت إن متهم سيين 
ثم امهم ما اوا يُوعَدُوتَ €2 (22) مآ أغئ عتم ما اوا يُمَتَعُورت؟ إلى غير ذلك من أنواع 
الفصاحة والبلاغة والحلاوة. «تفسير ابن كثير» .)5١ /١(‏ 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه علو سس 8۱۵ 


6 - وبعضهم يزيد: وأن تكون غير مكروهة في السمع. احترارًا من نحو قوله: «كريم 
الجرشا شريف النسب». 

وأما معناها في الكلام فبأن تكون: 

-١‏ كلماته فصيحة على ما سبق. ولا تنافر بينهاء احتراا من نحو قوله: 

«وقبر حرب بمكان قفر ولیس قرب قبر حرب قبر» 

۲- سانا من ضعف التألیف. احترازًا من نحو «ضرب غلامه زيدًا». 

۳- ومن التعقيد المعنوي» احترازًا من نحو قوله: 

«وما مثله في الناس لا ملكا أبو أمه حيي أبوه يقاربه» 

* وأما معناها في التکلم: فهو أن تکون له ملكة یقتدر بها على التعبیر باللفظ الفصیح 
عما یقصده"" من كلمة أو کلام. 

وأما البلاغة: فلا يوصف بها إلا الکلام والمتكلم . 

أما معناها في الكلام: فهو أن يكون فصيحًا جاريًا على ما يقتضيه الحال» أي السبب 
الذي ورد الكلام لأجله؛ كالكلام الوارد لدفع إنكار منكر» فإنه يناسبه أن يؤكد بحسب مراتب 
الإنكار. 

والوارد لإفادة خالي الذهن من الحكم يناسبه أن يلقى إليه الكلام غير مؤكد. 

والوارد لإفادة من هو مستقر بالحكم شاك فيه يستحسن أن يؤكد له الكلام من غير 
وجوب. 

وقد یعکس الأمر في هذه الثلائة بعوارض تفتضي ذلك. والأحوال وما یتعلق بها متسعة 
جداء مقررة قواعدها في فن علم العاني. 

وأما معناها في التکلم: هي ملكة يقتدر بها على التعبیر بکلام بلیغ. 


(۱) إذا جاءت الایات في الأحكام والأوامر والنواهي اشتملت على الأمر بکل معروف حسن نافع طيب 
محبوب. والنهي عن کل قبیح رذیل دنيء كما قال ابن مسعود وغيره من السلف: إذا سمعت الله تعالی یقول 
في القرآن: يابا لین ءَامَتُوا» فارعها سمعك فانها خير يأمر به أو شر ینهی عنه وغذا قال تعالى: 
ليَأمرُهم بِالْمَعْرُوفٍ وَيَبَنهُمَ عن المسكر ول لَه الطّيّبب ومرمٌ عم تست الرجم السابق 
(1۰/۱). 


۶۱۹ فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه 5 


ثم هذا الذي ما له من العجزات التي لا حصی"" ثم إلى ما جبلت عليه ذاته 
الكريمة من الکمالات التى کادت أن تفصح» بل افصحت قبل البعثه برسالته لا 
وخلقاء ثم ذلك كله أكد الله صدقه بذکر اسمه ویجمیع وصفه في الکتب الماضية» قال 
لله تعالى: الین يبور آلوسول الى الم > [ الأعراف : ٠١١‏ ] الآية, 

فعلم من هذا أن البلاغة أخص من الفصاحة”" ۰ فكل بليغ فصيح» وليس كل فصبح 
بليعاء وقد تطلق إحداهما على الأخرى توسعا. 

وللبلاغة طرفان: 

۱- أعلى: وهو الإعجازء والمحكم فيه الذوق. 

۲- وادین: وهو ما إذا بدل عن حاله التحق عند البلغاء بأصوات الحيوانات. 

وبینهما مراتب لا تکاد تنحصر. ۱ 

© ص/ ثم هذا الذي ما له من العجزات التي لا تحصى, ثم إلى ما جبلت عليه ذاته 
الكريمة من الكمالات التي كادت أن تفصح» بل أفصحت قبل البعثة برسالته خلقا ولا م 
مع ذلك كله أكد الله صدقه بذكر اسمه وبجميع وصفه في الكتب الماضية. قال الله تعالى: 
«الذين يَكَبعُورت آلرسول الب الأ_>» [ الأعراف : ۱۵۷ ] الآيةء وأطلق ألسنة 


الأحبار قریبّ(*) من مبعثه بجميع ذلك , حتى إنه سبحانه وتعالى بفضله , ما أكد به زوال 


(۱) القرآن معجزة عامة زمائا ومکائا له إعجاز يظهر في كل زمان ومكان منذ نزوله من السماء وحتى يومنا هذا 
أو إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها ستظل للقرآن معجزات تبهر الدنيا كلها وتؤكد أن القرآن من عند الله 
فيه إعجاز لا ينتهي وفیه عطاء لكل جیل. الشعراوي في «معجزات الأنبياء والرسل» (ص۲۸4). 

(۲) قال ابن كثير: هذه صفة محمد كك في كتاب الأنبياء بشروا آمهم ببعثه وأمروهم بمتابعته ول تزل صفاته 
موجوده في كتبهم يعرفها علماؤهم وأحبارهم. «تفسير ابن كثير؛ (۲/ 0۳6۷ 

(۳) معجزة القرآن في نظمه وفصاحته ومعانيه وهي تختلف عن المعجزات المرئية التي شاهدها المعاصرون لموسى 
لال كشق البحر بالعصا أو رؤية العصا وهي تصير حية تلقف كل ما ألقاه السحرة أو معجزة عيسى 
اتا من إبراء الأكمه والأبرص. إنها معجزة مسموعة ودائمة» والسمع هو آلة الإدراك الوحيدة الي 
تستجيب وقت النوم وتؤدي مهمتهاء لآن تصميمها يحتم إمكانات مواصلة مهمتها وقت النوم. والقرآن 
معجزة عامة زمائا ومکائا له إعجاز يظهر في كل زمان ومكان منذ نزوله من السماء وحتى يومنا هذا وال أن 
يرث الله الأرض ومن عليها ستظل للقرآن معجزات تبهر الدنيا كلها. انظر شرح معجزات الأنبياء والرسل 
(ص ۰۲۸۳ ۲۸6). 

)٤(‏ روی البخاري في صحیحه (۲۱/۳) کتاب البيوع عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: وال إنه لوصوف 
في التوراة بصفته في القرآن یا لیخ نا ازسلتل شود وبا ویر وحرژا للأميين؛ أنت عبدي - 


2۷ 
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وأطلق السنة الأحبار قريبًا من مبعثه بجمیع ذلك حتى إنه سبحانه وتعالى بفضله ما 
أكد به زوال اللبس على نبوته: م مب 
قلیلین تسموا قريبًا من مولده باسمه؛ رجاء حصول النبوة طم؛ لا سمعوا من الا تار من 
عظيم فضله في إزالة اللبس؛ د 
النبوة. 
يبب بم سس 
اللبس على نبوته: أن منع العرب قبله عن التسمي اجه الخاص به لا إن قليلين تسموا قري 
من مولده باسمه؛ رجاء حصول النبوة لهم؛ لما معوا من الأحبار عن عظيم فضله في إزالة 
اللبس» إذ لم يطلق لسان أحد من أولئك الذين تسموا باسمه بدعوى النبوة. 

9 ش/ يعني أن الدال على نبوة نبينا ومولانا محمد که أشياء ء كثيرة © كل واحد منها 
يصلح لأن يكون دليلاً مستقلاً لو انفرد. كيف وقد اجتمعت كلها فيه؟ ومرجعها إلى طريقين: 
عقلي؛ ونقلي. 

8 أما العقلي: فوجوه: 


إحداها: معجزة بلاغة القرآن على ما سبق. 


-ورسولي؛ سميتك التوکل ليس بفظ ولا غليظ. ولا صخاب بالأسواق ولا يدفع السيئة بالسیئة؛ ولكن 
يعفو ويغفر» ولن يقبضه الله حتى يقيم به الملة العوجاء بان يقولوا: :ل إله لا الله فيفتح بها اعیئا عميّا وآذائ 
صما وقلوبًا غلفا. 

(۱) قال تعالى: وَلَمَا ڪام يحب ین عد آله مُصَدْقلِمَا مهم وكا وكانُوأ ن قَبَلُ يَسْتَفْهِسُورت عل این 
کفڙوا فَلَمّا جَآءَهُم ما عَرَقُواْ کفروا يم مه آله على الْكفريرت» [البقرة :۰ قال آبو العالية: كانت 
اليهود تستنصر بمحمد يك على مشركي العرب يقولون اللهم ابعث هذا الي مده مكتده مسري سي ي 
المشركين ونقتلهم فلما بعث الله حملا يك وهم يعلمون أنه رسول الله يك فقال الله تعالى: : لما جَآءَهُم ما 
عرفوأ کفرواً يف لع آنل عَلى الكفريرت» تفسير ابن كثير (۱۲۶/۱). 

(۲) ما يدل على نبوته: ما رواه الحاكم في المستدرك (4/ 40 7)» وأبو نعيم في دلائل النبوة /١(‏ 58 وافيثمي في 
مجمع الزوائد (۰)۲۲6/۸ والقاضي عياض في الشفا (۲۷۳/۱) وغيرهم من حديث علي بن بن أبي طالب 
سمع رسول الله يك يقول: «ما هممت بقبيح ما يهم به أهل الجاهلية الا مرتين عصمني الله فيهما: قلت ليلة 
لفتى من قريش: أبصر لي غنمي حتى أسمر هذه الليلة بمكة كما تسمر الفتيان؟ قال: نعم» فخرجت حتى 
جئت أدنى دار من دور مكة فسمعت غناء وصوت دفوف ومزاميرء فقلت: ما هذا؟ قالوا: فلان تزوج» 


فلهوت بذلك حتى غلبتی عينى فنمت فما أيقظني إلا مس الشمس...الحديث». 
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وثانيها: أنه َة أخبر عن المغيبات فطابقت خبره» فمنها ما ورد في القرآن ومنها ما ورد 
في الأخبار. 

أما الذي ورد في القرآن: فمنه قوله تعال: وهم یرل بَعَدٍ عَلَيِهز یوت 
لروم:۳* وکان کماآخبر لأن الروم غلبوا فارس بعد غلبهم على الروم. 

وقوله تعالى: إن ری رض علیلک القرء ات رادل ك إل مَعَادٍ4 [القصص: 
۵0 أي إلى مكة» وقد رده الله تعالى إليها. 

وقوله تعال: قّل لِلمُحَلَّفِينَ من آلغراب سَعَذعون :97 قور ی بأسٍ 

شدیی۲4 [الفتح: .]1١‏ وقد وقع ذلك. لأن الراد بالقوم «أؤلى بأسٍ شدیی 4 1 
7 إلى قتالهم وعند آخرین: هم فارس» وقد دعا عمر 
فته إلى قتاهم. 

وقوله تعالى: «وَعَدَ آنه اين امئوا منک وَعَمِلُوا الط لحت لَيُسْتَظفَتهُمْ 
فى لأرْض» [النور:۵۵ ]؛ والمراد بهم: : الصحابة #؛ بدليل قوله: «ينكز» وبدلیل قوله: 
«وَلَيْبَدْلَكُم مِنْ بَعْدٍ , خَوَفِهِمَ ماک وكانوا هم الخائفين في صدر الاسلام. 

وأما الذي ورد في الأخبار: فمنه: قوله عليه الصلاة والسلام: «الخلافة بعدي ثلاثون 
سنة)0". وكانت خلافة الخلفاء الراشدين هذا القدر. 


(۱) ذكر أهل التفسير في سبب نزوها أنه كان بين فارس والروم حرب فغلبت فارس الروم فبلغ ذلك رسول الله 
ية واصحابه فشق ذلك عليهم» وفرح المشركون بذلك. ولأن فارس لم يكن لمم كتاب» وكانوا يجحدون 
البعث ويعبدون الاصنام والروم أصحاب کتاب. فقال المشركون لأصحاب رسول الله بي: إنكم أهل كتاب 
والنصارى أهل کتاب. ونحن أميون» وقد ظهر إخواننا من أهل فارس على إخوانكم من الروم» فان قاتلتمونا 
لنظهرن علیکم. فنزلت هذه الآية. انظر «زاد المسير» .)١51/5(‏ 

(۲) اختلف المفسرون في هؤلاء القوم الذين يدعون إليهم الذين هم أولو باس شديد على آقوال: أحدها: 
هوازن. الثاني: ثقيف. الثالث: بنو حنيفة» الرابع: هم أهل فارس. وقال كعب الأحبار: هم الروم؛ وعن 
مجاهد: هم آهل الأوثان. «تفسير ابن کثیر» (4/ .)١19١‏ 

(۳) أخرجه: أبو داود (۰8164 1147) كتاب السنة باب في اخلفای والترمذي (7؟511) كتاب الفتن باب ما 
جاء في الخلافة» وأحمد في مسنده (۰۲۲۱/۵ وابن حبان في صحیحه (۱۵۳۱- الوارد) والحاكم في الستدرك 
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وقوله عليه الصلاة والسلام: «اقتدوا باللذين من بعدي أبي بكر وعمر»”". وهذا إخبار 
عن بقائهما بعده» فكان ذلك. 

وقوله عليه الصلاة والسلام لعمار بن ياسر: «تقتلك الفئة الباغية» ۳ فقتل مع علي 
ينه يوم صفين» وهذا ایض يدل على خلافة علي تكله بعده. 

وقوله عليه الصلاة والسلام للعباس حين أسره: «افد نفسك إنك ذو مال». فقال: لا 
مال عندي. فقال كَكِ: «أين المال الذي وضعته عند الفضل, وليس معكما آخر فقلت: إن 
أصبت في سفري فللفضل كذا ولعبد الله كذا؟». فقال العباس: والذي بعثك باحق. ما علم 
هذا أحد غيري وإنك لرسول الله”". وأسلم. 

ومنها: إخباره عن موت النجاشي* حين موته!*'» ونحو هذا ما هو كثير مشهور. 

الوجه الثالث: أنه عليه الصلاة والسلام قد بلغ في الحكمة النظرية -كمعرفة الله وصفاته 
وأسمائه واحکامه  -‏ وني الحكمة العلمية - وهي علم الأخلاق » وسياسة البدن ۰ وتدبير أمر 


(۰۷۱/۳ ۰۱40 والتبريزي في مشكاة المصابيح (09) والزبيدي في إتحاف السادة المتقين (۲/ ۰۲۱۰ 
۵ 

(۱) أخرجه: الترمذي (۰۳۹۲۲ ۳۸۰۵) فضائل الصحابة وابن ماجه (۰)۹۷ وأحمد في مسنده (۵/ ۰۳۸۲ ۰۳۸۵ 
والبيهقي في السنن الکبری (۰۱۲/۰ ۱۵۳/۸) والحاكم في الستدرك (۰)۷9/۳ وأبو نعیم في الحلية 
(۱۰۹/۹) وابن حبان في صحيحه (۰۲۱۹۳ الوارد) وابن حجر في التلخیص (4/ ۰۱۹۰ والتبريزي في 
الشکاة (1۲۲۱). 

(۲) آخرجه: مسلم (۰۷۰ ۲ ۷۳) کتاب الفتن وأحمد في مسنده (۲/ ۰۲۱6/۵۰۱۱ ۲۱۵) والبيهقي في السنن 
الکبری (۸/ ۰۱۸۹ والحاكم في الستدرك (۲/ ۰۱۵۵ ۳۸۷) والخطيب في تاريخ بغداد (۲۱6/۷) وابن أبي 
شيبة في مصنفه (۱0/ ۰۳۰۲ واهيئمي في مجمع الزوائد (۲4۱/۷) والزبيدي في الاتحاف (۱۷۸/۷)؛ 
والطبراني في العجم الکبیر (4/ ۰۹۸ ۲۰۰). 

(۳) آخرجه: أحمد في مسنده (۱/ ۳۵۳ والبيهقي في السنن الکبری (۳۲۲/0) والبيهقي ایضا في دلائل النبوة 
(۳/ ۱6۲) والقرطي في تفسیره (۸/ ۵۲) وافيثمي في مجمع الزوائد (۸۱/۲). 

)٤(‏ بالهامش: اسمه: أصحمة. ثم کلام غير واضح. حزقیل: اسم مؤمن آل فرعون. طیفور: اسم -وکلام بعده 
غير واضح. الخرباق: اسم ذي الیدین. 

(6) روی مسلم ف صحيحه (۰1۰۲ ۹۵۱) كتاب الجنائز » ۲۲-باب التكبير على الجنازة» عن أبي هریرة: أن 
رسول الله َة نعى للناس النجاشي في اليوم الذي مات فيه فخرج بهم إلى المصلى» وكبر أربع تکبیرات. 
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وفففووو عمو ممم معنم لومم فور ة همف مر م ممم ووو و م رمم م رمو همومه ملعم ممم رمم ممم م رهم مير 


الخلق- البلغ العظيم الذي لا يمكن للعقلاء الوصول إليه في (مثين)“ من السنينء 
ووصل هو إليه بغتة من غير تعلم ولا خالطة لأحد معروف بالعلم. 

الوجه الرابع: أنه أعطي معجزات کانشقاق القمر» وتسلیم الجر وانقیاد الشجر 
وتسبیح احصی. وإحياء الوتی. وتکثیر الطعام القليل» ونبوع الاء بين أصابعه"» وحنین 
ابحذع "۳ وشكاية الناقة. وشهادة الشاة المسمومة"» إلى غير ذلك ما لا ينحصرء وهو مشهور 
مستفیض في کتب الا حادیث وبعضه وصل التواتر. 

الوجه الخامس: الاستدلال بسيرته وأوصافه التي تواترت إلينا وهي كثيرة: 

أحدها: ملازمته الصدق من أول عمره ...إلخ» فان أحدا ما سمع منه كذبة قط. وقد 
اعترف له أعداؤه بذلك. وأيضا: لو صدر منه الكذب ولو مرة في عمره لنبذه أعداؤه بذلك. 


وثانيها: ترك الدنيا والإعراض عنها وعن زخارفها على الدوام حتى إن قريشًا عرضوا 
عليه المال والزوجة والرياسة لترك هذه الدعوة" وم يلتفت إليها. 


(۱) كذا بالأصل وصوابها (مائتين). 

(۲) روى الترمذي في سننه (۳۲۶) كتاب الناقب» 7 دم نبوة الي ی عن جابر بن سمرة قال: 
قال رسول الله عد: :ان کة حجرا كان سلم علي ليالي بهشت ني لأعرفه الآن». وفي رقم (۳۱۲۲) كتاب 
ا مناقب» عن علي بك قال: تم ال که بحري و بش وی نما اه لول جر 
وهو يقول: السلام عليك يا رسول الله. 

)۳( آخرجه: البخاري في صحیحه. کتاب المناقب» باب علامات النبوة في الإسلام» وني الوضوی باب التماس 
الوضوء» والترمذي في سننه (۳۲۳۱) كتاب الناقب باب في آيات إثبات نبوة النبي ب وني رقم (۳۱۳۳). 
وأخرجه: مسلم في صحيحه (۲۲۷۹-4) کتاب الفضائل» ۳- باب في معجزات الني ككللا. 

)٤(‏ آخرجه: الترمذي في سننه (۳۹۲۷) كتاب الناقب. باب في آيات إثبات نبوة الني بيا. 

(0) روی مسلم في صحيحه (۲۱۹-80) کتاب السلام» ۱۸- باب السم» عن انس : أن امرأة يهودية اتت رسول 
الله َة بشاة مسمومة... امحدیث. وأخرجه البيهقي في دلائل النبوة (4/ ۲۱۳). وأبو داود (۰4۵۰۹ 4۵۱۰ 
۱ كتاب الدیات باب فیمن سقی رجلاً سمًا. 

)١(‏ قال ابن إسحاق بسنده: أن عتبة بن ربيعة لا اسلم حمزة قالوا له: يا آبا الولید کلم محمدا فأتاه فقال: يا ابن 
أخي إنك منا حيث علمت من البسطة والمكان في النسب. وإنك أتيت قومك بأمر عظيم فرقت به بينهم» 
وسفهت أحلامهم وعبت به آفتهم فاسمع مني قال: قل يا أبا الوليدء قال: إن كنت تريد مالا جمعنا لك حتى 
تكون أكثرنا مالأ وان كنت تريد شرفًا سودناك وملکناك ون كان الذي يأتيك رئيا طلبنا لك الطب حتى 
إذا فرغ قال: «فاسمع مني» قال: أفعل. قال: «بسم الله الرحمن الرحيم اتنزيل من الرحمن الرحيم كتاب = 
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ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 1 1 0 0 0 11 0110 111 ا ا ال ل ل 


وثالشها: كان في أعظم الدرجات في السخاوة: حتى إنه سبحانه عاتبه عليها بقوله: اول 
تَبَسطَهّا کل الْبَسَطِ4 [الاسراء:۲۹] والشجاعة: حتی إنه لم يفر قط ولا تزحزح للفرار 
في معركة قط» حتی في یوم أحد ونحوه» ما عظم فيه الرعب. 

ورابعها: كان في غاية الفصاحة والبلاغت. حتی أن فصاحته قد أعيت بلغاء اخطباء من 
العرب العرباء. 

وخامسها: أنه َو تحمل في اداء الرسالة أنواعًا من الشاق والتاعب لا یثبت معها الا من 
هو على الحق من الله تعالی""؟. وهو مع ذلك مصر على دعوی الرسالة وم بظهر في عزمه 
فتور» ولا في إصراره قصور. 

وسادسها: أنه عليه الصلاة والسلام كان مع أهل الدنیا في غاية الترفع» ومع الفقراء 
والمساكين في غاية التواضع. 

وسابعها: ما كان عليه من حسن الخلق حتى أنه لا يزداد مع الغضب لا حلمًا. 

وثامنها: حسن ذاته الكريمة وما اشتملت عليه من المحاسن التي هي خرق عادة؛ ولم توجد 
لبشر سواه. 

وما أحسن قول عبد الله بن رواحة الأنصاري بك" في ذلك يشير إلى محاسنه بي خلقا 
وخلقا: 

لو لم يكن فيه آیات مبينة لكان منظره پنبنك بالخبر 


-فصلت آياته). الایات إلى آخر ما ذکره. «تاریخ الاسلام» للذهي (فصل في دعوة الني يي عشيرته من 
السير العطرة) (۷۰/۱). 

)١(‏ روى البخاري في صحيحه (۲۳۹/6) فيه عن عروة قال: سألت عبد الله بن عمر وقلت حدثي بآشد شيء 
صنعه المشركون برسول الله َة قال: أقبل عقبة بن أبي معيط والني ی يصلي عند الكعبة فلوى ثوبه في 
عنقه فخنقه خنقًا شديدًا فاقبل أبو بكر فاخذ بمنكبيه فدفعه عن رسول الله ی ثم قال: «أتقتلون رجلاً أن 
يقول ربي الله وقد جاءكم بالبينات من ربكم». 

(۲) عبد الله بن رواحة بن ثعلبة بن امرئ القيس الأنصاري الخزرجي» المدني الشاعر» صحابي مشهور أحد 
السابقين شهد بدراء واستشهد بمؤتة» أخرج له البخاري وأبو داود في الناسخ» والنسائي وابن ماجه. ترجمته: 
تهذيب التهذيب (۰/ ۲۱۲ تقريب التهذيب (۱/ ۰4۱0 الكاشف (۸۱/۲ تاريخ البخاري الصغير 
(۱/ ۰۲۳ الجرح والتعديل (0/ ۰)۵۰ أسد الغابة (۳/ ۲۳6). 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه گر 


028 ا م ا ۱ 


وطذا اسلم آبو ذر" ' يله عند رؤيته إياه وقال: لا رأيت وجهه عرفت أنه ليس وجه 
کذاب. 

ولا يخفى أن مجموع هذه الأوصاف بل بعضها لا یکون لغير الأنبياء علیهم الصلاة 
والسلام. 

سس وأما النقل: فهو نصه تعالى على نبوته في الكتب الماضية ۳ وذكر الأنبياء له 
وإيصاؤهم على اتباعه. وهذا الدلیل وحده كاف بدون العجزة؛ نان شهادة من ثبتت نبوته 
لأحد بالنبوة دلیل قاطع على ثبوت نبوته. وان تظهر معجزة على یده. 

وقد تواترت عن الأحبار الأخبار عن کتبهم وأنبيائهم بنبوته قبل مبعثه معيئين اسمه 
وبلده وصفته. 

وأيضا: فلم يزل نص نبوته والحمد لله موجوذا في التوراة والإنجيل والزبور إلى الآن مع 
مبالغتهم في تبديلهاء وذلك يدل على الاعتناء بأمره فيها وكثرة ترديد ذكره فيها على وجه لا 
يزيل جميعه (التنادیل)(۳. 

وقد اطلع علماؤنا ر يله على كثير من تلك النصوص فيما بأيدي اليهود والنصارى من 
الكتب الآن . 


(۱) أخرج قصة إسلامه بطوها : مسلم في صحيحه (0۱۳۲ )۲٤۷۳‏ کتاب فضائل الصحابة» ۲۸-باب من 
فضائل أبي ذر يقلته. 

(۲) روى أحمد في مسنده (4۱۲/۱) عن أبن مسعود: : إن الله ابتعث نبيه يا لإدخال رجل الجنة فدخل الكنيسة 
فإذا هو بيهود وإذا بيهودي يقرأ التوراة فلما أتوا على صفة الني بي أمسكوا وفي ناحية الكنيسة رجل 
مريض فقال الني يكِ: «ما لكم آسکتم؟» قال الریض: أتوا على صفة ني فامسكواء ثم جاء المريض حيو 
حتى أخذ التوراة فقرا حتى أتى على صفة الني بل وأمته» فقال: هذه صفتك وأمتك؛ أشهد أن لا إله إلا 
اله وإنك رسول الله. فقال الني يَكيِ: «لو آخاکم». 

(۳) كذا بالأصل. 

(4) سال ابن عباس کمّا: كيف تجد نعت رسول الله ب في التوراة؟ قال: نجده محمد بن عبد الله يولد بمكة» 
ويهاجر إلى طابة ويكون ملكه بالشام وليس بفحاش ولا صخاب في الأسواق» ولا يكافئ بالسيئة السيئة 
ولكن يعفو ویغفر» آمته الحمادون» يحمدون الله في كل سراء ويكبرون الله على كل نجد» يوضئون آطرافهم 
ویاتزرون في أوساطهم يصفون في صلاتهم كما يصفون في فتاهم دويهم في مساجدهم كدوي النحل» = 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه كلا 


فمنها: أن في الصحف الخامس من التوراة التي بأيديهم إلى الآن: قال الله تعالی لموسى 
ابن عمران: إني أقيم لبي إسرائيل من بني إخوتهم نبيّا مثلك» أجعل كلامي على فیه. فمن 
عصاه انتقمث منه. 

فقوله له: (من بني إخوتهم)؛ يدل على أن هذا البي ليس من بني |سرائیل فلا حالة آنهم 
إما العرب. أو الروم: 

فأما الروم: فلم يكن منهم ني سوى آیوب طلم وكان قبل موسى بزمان» فتعين أن 
المراد بالأخوة العرب. فالذي بشرت به التوراة إذن نبينا ومولانا محمد تاد 

قال بعض علماء قرطبة: ناظرني يومًا أحد أحبار اليهود وأهل الذكاء منهم في هذا فقال: 
محمد اة رسولاً إلا إلى العرب. 

فقلت له: ما على وجه الأرض من جهل آمر محمد یا وأنه قال: «بعثت إلى الأجر 
والأسود. والحر والعبد. والذکر والأنشى»" ومذا کتابه ينطق أنه مبعوث إلى الخلق كافة. 

قلت: ولیس في قوله تعالی: «سأقيم لبني (سرائیل» ما يقتضي انحصار بعثته هم فقط؛ إذ 
ليس فيه شيء من آدوات الحصرء وإنما عینوا بالذکر لدفع ما یتوهمون أنه لا يبعث إليهم من 
آخبرنا أسلافنا البهود عنه أنه قال: « بعشت إلى الق كافة 0 لا فرقة من فرق اليهود يقال هم: 


-يسمع منادیهم في جو السماء. قلت: يعني الأذان. الذمي في تاريخ الاسلام في السيرة العطرة صفته ی في 
التوراة (۱/ 8۷). 

(۱) آخرجه: أحمد في مسنده (۰۱۱1/4 ۱8۵/۵ والميثمي في جمع الزوائد (5/ ۰1۵ ۲۵۸/۸) وابن حبان في 
صحیحه (۲۰۰-الوارد) والقاضي في الشفا(۱/ ۰۱۳6 ۰۳۳۰ والقرطبي في تفسیره (۱/ 4۹ وابن عبدالبر 
في التمهید (۲۱۸/۰) وقد آخرجه مسلم في صحیحه (۵۲۱-۳) کتاب الساجد ومواضع الصلاةء في فاتحته» 
عن جابر وأوله: «اعطیت سا لم یعطهن آحد قبلي ...الحديث»» وفیه «وبعئت إلى كل أ“مر وأسود..». وقال 
النووي: الراد بالأحمر البیض من العجم فیهم وغیرهم من السودان؛ وقیل المراد بالأسود السودان وبالأحمر 
من عداهم من العرب وغیرهم وقیل: الأحمر الأنس والأسود امن والجميع صحیح فقد بعث إلى جميعهم. 
انظر شرح مسلم للنووي (9/ 0) طبعة دار الکتب العلمية. 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه اة 


مق اه OE‏ له يه اك اه ا ماع هه مرا عام عض لوقه عع ع 6 ادوع ماوعا و ی ا ا 


العيسوية. تقر بنبوته) ومعجزاته. وتنكر أنه بعث إلى غير العرب» ولسنا على شيء ما هم 
عليه. 


ثم عطف على يهودي إلى جنبه وقال له: نحن جرت نشآتنا على اليهودية. وبالله ما أدري 

و التوراة أيضا: (جاء الله من جبل سيناء» وأشرق من جبل ساغين» واستعلن من 
جبال فاران ومعه جماعة من جبال فاران»۳؟. 

فمجیثه تعالى من جبل طور سیناء عبارة عن: مجيء آمره وشرعه لوسی وإنزاله التوراة 
لش فیه؛ إذ عليه كلم الله موسی و فهو على حد قوله تعالى في القرآن: «وجاء رل 
مدر د و ر ت رة 
والملك صفا صفا» [الفجر:۲۲]. 

وإشراقه من جبل ساغین: عبارة عن إنزاله الإنجيل على عيسى طايا وإظهار دينه؛ لأن 
ساغین من جبال الروم. 

واستعلانه من جبال فاران: عبارة عن انزاله الفرقان» وبعثه نبینا ومولانا حمدا و منهاء 
إذ لا خلاف أن فاران هي مكة. وقد قال الله تعالى في التوراة: «إن الله تعالی أسكن هاجر وابنها 
إسماعيل”" فاران». 


(۱) روى البخاري ومسلم عن أبي هريرة أن رسول الله ية قال: «ما من نبي من الأنبياء إلا قد أعطي من الآيات 
ما آمن على مثله البشر وإنما الذي كان أوتيه وحيًا أوحاه الله ای فأرجو أن أكون أكثرهم تابعًا يوم القيامة». 
واللفظ لسلم وقوله 4ل «وإنما كان الذي أوتيته وحيّا» أي الذي اختصصت به من بينهم هذا القرآن العجز 
للبشر أن يعارضوه بخلاف غيره من الكتب الإلهية فإنها ليست معجزة عند كثير من العلماء واللّه أعلم. 
«تفسير ابن كثير» .)5١/1(‏ 

(؟) قال تعالى: رتا إن آشکنت من ذُرَيى بوَادٍ غَتْرِى رَرْعٍ ند بيك محر ربا لِيُقيِمُوأ أَلصّلَرةَ فَأجَعَلَ 
اد رت الاس نو َم [إبراهيم:90]. 

(۳) هو اول ولد بشر به إبراهيم اينه وهو اکبر من سحاق باتفاق السلمین وأهل الکتاب بل في نص کتابهم 
إن (سماعیل لات ولد ولابراهيم لياه ست وثمانون سنة وولد إسحاق وعمر |براهیم عليه الصلاة 
والسلام تسع وتسعون سنةء وعندهم أن الله تبارك وتعالی آمر إبراهيم أن يذبح ابنه وحيده وني نسخة آخری 
بكره» فأقحموا هاهنا كذبًا وبهتائا إسحاق ولا يجوز هذا لأنه تخالف لنص كتابهم وإنما أقحموا إسحاق لأنه 
أبوهم وإسماعيل أبو العرب فحسدوهم فزادوا ذلك وحرفوا: وحيدك» بمعنى الذي ليس عندك غيره؛ فان = 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه 23 سس للب ع 


وانظر تعبيره في التوراة عن ظهور شرع نبينا ومولانا محمد ية بالاستعلان المؤذن بكمال 
الظهور؛ فهو نظير قوله في القرآن: «لِمُظهِرَُء عَلی آللیین ك4 [الفتح:18]. 

وقال في التوراة أيضًا لهاجر أم إسماعيل حين دعته: «قد سمعت خشوعك في إسماعيل 
وستكون يده فوق يد الجميع». 

ومعلوم أن إسماعيل ايام وولده لم تكن أيديهم لا تحت يد إسحاق؛ لأنه في ولد 
إسحاق كانت النبوة» فلما بعث الله نبينا ومولانا محمذا ية حعل يد بنى إسماعيل فوق يد 
الجميع» ورد النبوة فیهم وآغناهم وهظمهم وبارك علیهم جلا كنا قال ف اوراز 

وني الزبور الذي بأيديهم الان ذکر صفة نبینا محمد ييه وقال فیه: «ویجوز من البحر إلى 
منقطم الأنهار» وانه يجز أهل الجزائر بين يديه على ركبهم» ویجلس آعداژه بالتراب. وتأئیه 
ملوکهم بالقرابین وتسجد له. وتدين له الأمم بالطاعة والانقیاد؛ لأنه خلص الضطر البائس ممن 
هو آقوی منه. وینقذ الضعیف الذي لا ناصر له ویرآف بالضعفاء والساکین وأنه یعطی من 
ذهب بلاد سبأء ویصلی عليه في کل وقت» ویدوم آمره إلى آخر الدهر. 

وني الزبور أيضا: «إن الله اظهر من صيهون”" إكليلاً حموذا». فالاکلیل كناية عن 
الرياسة» ومحمود هو نبينا ومولانا محمد بَا 

وفي الزبور أيضا: «ليفرح إسرائيل بخالقه وبنوا صهيون من أجل أن الله اصطفى لهم أمة. 


-إسماعيل كان ذهب به وبامه إلى مكة وهو تأويل وتحريف باطل فإنه لا يقال وحيدك الا لمن ليس له غيره 
وأيضا فان أول ولد له بعزه ما ليس لمن بعده من الأولاد فالأمر بذبحه أبلغ في الابتلاء والاختبار. تفسير ابن 
كثير /٤(‏ ۱4): 

)١(‏ روى الحافظ أبو القاسم الطبراني بسنده عن جبير بن مطعم قال: خرجت تاجرا إلى الشام فلما كنت بأدنى 
الشام لقيني رجل من أهل الكتاب فقال هل عندكم رجل نيا قلت: نعم» قال: هل تعرف صورته إذا رأيتها. 
قلت: نعم؛ فأدخلني بيئًا فيه صور فلم أر صورة الني َة فبينا آنا كذلك إذ دخل رجل منهم علينا فقال: فيم 
أنتم فأخبرناه» فذهب بنا إلى منزله فساعة ما دخلت نظرت إلى صورة الني ب وإذا رجل آخذ بعقب الني 
ية قلت: من هذا الرجل القابض على عقبه؟ قال إنه لم يكن ني الا كان بعده ني إلا هذا الني فإنه لا ني 
بعده» وهذا الخليفة بعده» وإذا صفة أبي بكر ه. ذكره ابن كثير في تفسيره (۲۵۹/۲). 

(۲) كذا بالأصلء وأظنها صهيون: وهو: جبل قرب أورشليم وإليه نسبت الصهيونية التي تدعو إلى إقامة مجتمع 
يهودي مستقل في فلسطين. 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبیه ويا 


قمعو لمعمو مفففه ممم ةو لومم م مهو ووو و مفو وه هو مم ووو ووو مووود ووو ووه ووو وموم مهمون مءد دوم ممعت مم9 


وأعطاهم النصرء وسدد الصالحين منهم بالكرامة» يسبحون الله على مضاجعهم. ويكبرون 
باصوات مرتفعة بأيديهم سيوف ذوات شفرين» لينتقم من الأمم الذين لا بعبدونه. يوثقون 
الأمم بالقبود» وآشرافهم بالأغلال». 

فانظر من هذه الأمة الذين سيوفهم ذات شفرين ينتقم الله بها من الأمم الذين لا 
يعبدونه» ومن المبعوث بالسيف من الأنبياء» ومن الذين يكبرون الله قيامًا وقعودًا وعلى 
جنوبهم» بأصوات مرتفعة في الأذان. 

وني الزبور ایضا: «تقلد أيها الجبار السیف "؟؛ فان ناموسك وشرائعك مقرونة بيمينك؛ 
وسهامك مسنونة؛ والأمم بخرون تحتك». 

وفيه ایضا: يقول الله لداود طَلِتّض: «سیولد لك ولد أدعى له ابا ويُدعى لي ابا" . فقال 
داود م:: اللهم ابعث جاعل السنة كي يعلم الناس إنه بش" . 

فولد داود الذي دعي إكا له هون عي ا لأنه من أحفاد داود لاو فاعتبر 
كيف دعا داود مه الله حين افزعه ما أخبره به من شان ولده عيسى ااه أن يبعث الله 
تال جاعل السنة وكاشف الغمة: نبينا محمد كَل ليعلم الناس أن عيسى له بشر عبدًا لله 
تعالى» ولیس بابن الله. 

وكذا قال المسيح في الإنجيل الذي بأيدي الكفرة اليوم: «اللهم ابعث البارقليط ليعلم 


الناس آن ا الانسان بشر»". 


(۱) حدیث «جعل رزقي تحت ظل رحي». آخرجه البخاري في صحبحه (4۹/4)؛ وأحمد في مسنده (۲/ ۰۵۰ )٩۹۲‏ 
وابن آبي شيبة في مصنفه (۳۱۳/۰ ۳۲۲) وافيلمي في مجمع الزواند /٥(‏ ۰۲3۷ 4۹/۲) والزييدي في 
الإتحاف (4۱۹/۵). 

(۲) قال تعالى: «وقالت یود رنه ريد أبن أله وَقَالَتِ لتُصَرَى لْمَسِيحُ ون كد دراک بلك تلهم بافومهر" 
يصوت ت قول آلنرین کفروا ین قبل هم آله أن يُؤنكرتَ» تب .۳ 

ای و و ور وم € [الساء:۱۷۲]. 

)٤(‏ قال تعالى: ولد ال عِيِسَى ابن مریم يبن إسزاء وی ی سول الله ي لیر مصَنقا لْمَا بَيْنَ يَدَى ین 
َلكَورَلةِ وَمُبَشَِا يسول یی ین بَْدِى ان خد فا جاءهم پاليتت قالوا هنذا سخر مُیین» 
[الصف:۱ ]. 


فصل في العجزات التي أيد الله بها ذبيه 233# ۷ 


وقال أيضًا في الإنجيل الذي بأيديهم عن يوحنا: «البارقليط”'" لا يجيئكم مالم آذهب. فإذا 
جاء وبخ العام على الخطيئة؛ ولا يقول من تلقاء نفسه شيئاء ولكنه ما يسمع يكلمكم 
ويسوسكم بالحق ويخبركم بالحوادث والغيوب» إلى أن قال عنه: «وسیعظمني». ثم تمادى على 
وصفه بكلام بين» وقال أيضًا: «هو يشهد لي كما شهدت له وأنا أجيئكم بالأمثال» وهو يأتيكم 
بالتأويل». 

وني الإنجيل أيضا: «أن المسيح قال للحواريين: من أبغضني فقد أبغض الرب» ثم تمادى 
إلى أن قال: «فلابد أن تتم الكلمة التي في الناموس؛ لأنهم أبغضوني مجائاء فلو قد جاء 
المنحمنا" هو الذي يرسله الله إليكم من عند الرب روح القدسء فهو شهيد علي وأنتم أيضا؛ 
لکنکم قدا كنتم مع هذا قولي لكم لكي لا تشكوا». 

والمنحمنا: بلسان السريانية» وهو بالرومية: البارقليط» وبالعربية: محمد ب 


وني الإنجيل أيضًا عن المسيح أنه ضرب مثلاً للدنیا فقال: «مثل الدنيا كمثل رجل اغترس 
ثم ضرب مثلاً للأنبياء ولنفسه ”" في كلام کثیر» ثم محمد فقال: «آقول إنه سيّزاح عنكم 
ملك الله تعالى» وتعطاه الأمة المطيعة العاملة». 


ثم ضرب مثلاً بصخرة وقال : « من سقط على هذه الصخرة سینکسر » ومن سقط على 


)١(‏ روى مسلم في صحيحه (۰۱۲ ۲۳۵4) كتاب الفضائل» ۳4- باب في آسمائه ی عن جبير بن مطعم. أن 
البي ي قال: «أنا محمد وأنا مد وأنا الماحي الذي يمحي بي الكفرء وأنا الحاشر الذي يحشر الناس على 
عقبي» وأنا العاقب. والعاقب الذي ليس بعده ني». وقال النووي: ذكر هنا هذه الأسماء وله يه أسماء آخر 
ذكر أبو بكر بن العربي المالكي في كتابه الأحوذي في شرح الترمذي عن بعضهم أن لله تعالى الف اسم وللني 
ية ألف اسم أيضاء ثم ذكر منها على التفصيل بضعًا وستين. قال أهل اللغة: يقال رجل محمد ومحمود إذا 
کثرت خصاله امحمودة وقال ابن فارس وغبره: وبه سَمّي نبينا ي محمدا وأحمد أي لمم الله تعالى أهله أن 
سموه به لا علم من جميل صفاته. النووي في شرح مسلم (۸۵/۱۵) طبعة دار الکتب العلمية. 

(۲) يأتى تعریفه عن طریق الصنف. 

)۳( روی البخاري في صحیحه (۳۵۳۵) کتاب الناقب ۱۸- باب خاتم النبيين یه عن أبي هريرة له آن رسول الله 
ية قال: «إن مغلي ومثل الأنبياء من قبلي كمثل رجل بنی بيا فأحسنه وأجمله, إلا موضع لبنة من زاوية فجعل الناس 
یطوفون به ویعجبون له ويقولون: هلا وضعت هذه اللبنة؟ قال: فأنا اللبنةء وأنا خاتم النبیین». 


0 _ دلب فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه َكل 


ا ا ا ا ا ا 000 


هذه الشجرة سينكسر» ومن سقط عليه سیتهشم». يريد بذلك محمدا يلق «ومن ناوأه 
وحاربه أظهره الله عليه»”". 

وقال أشعيا الي عن الله تعالى: «عبدي الذي سرت به لنفسي أنزل عليه وحيي» فيظهر 
في الأمم عدلي» ويوصي الأمم بالوصاياء لا يضحك ولا يصخبء ولا يسمع صوته في 
الأسواق» ويفتح العيون العورء ويسمع الأذن الصم. ويجبي القلوب الغلف""» وما أعطيه لا 
أعطيه غيره؛ أحمد بحمد الله حمدا». 

ثم أشار إلى بلده مكة فقال: «تفرح البرية وسكانها يهللون الله على كل شرف. ويكبرونه 
على كل رابية » لا يضعف ولا يغلب » ولا يميل إلى ال هوى › ولا يسمع في الأسواق صوته › ولا 
يذل الصالحين الذين هم كالقصبة الضعيفة بل يقوي الصدیقین. وهو ركن للمتواضعين. وهو 
نور الله الذي لا يطفاء ولا (يخصم”” حتى يثبت في الأرض حجتي» وينقطع به العذرء ول 
توراته ينقاد الحق». 

فانظر إلى هذا التصريح بنبينا ومولانا محمد یلا من غير ما وجه. فمن ذلك قوله: 
«يوصي الأمم». وفي الإنجيل: أن المسيح قال: «إني لم أبعث إلى جميع الأجناس» ولنما بعشت إلى 
الغنم الرابضة من نسل بني |سرائیل»"* فلا يجوز أن يكون إلى الأمم جميعًا غير محمد ب . 


(۱) قال تعالی: «ریدُورت أن يعوا ور باژوههم بان له إل أن د يتمد ور و كرة آلکفزورت ت 2 
هو آرت اسل سول بالهُدی وین لحن یشوه على لین لي ولو كره الففرگورت» 
[التوبة:۳۲۱۳۳]. 

() روی البخاري في صحيحه (۲۱۲۵) کتاب البیوع ۵۰- باب كراهية السخب في السوق» عن عمرو بن 
العاص قال: والله إنه لوصوف في التوراة ببعض صفته في القرآن؛ يا آیها البي نا أرسلناك شاهدا ومبشرا 
ونذیرا وحرزا للأميين أنت عبدي ورسولي سميتك التوکل ليس بفظ ولا غلیظ ولا سخاب في الأسواق ولا 
يدفع بالسيئة السيثة ولکن یعفو ویغفر ولن بقبضه الله حتی یقیم به الملة العوجاء بان یقولوا لا له إلا الله 
ویفتح بها أعيئًا عميًا وآذئا صما وقلوبّا غلفا. وقد رواه أيضًا في رقم (4۸۳۸) کتاب تفسیر القرآن, ۳-باب 
نا آرسلناك شاهدا ومبشرا ونذيرًا». 


(۳) کذا بالأصل. 
۳ 1 2 ر ور ك 4 
(4) قال تعال: لوَإِذْ ال عِيسَى عِبسى أبن مرم يق ات ا ا د 
وروی ۶ یر و 2 106 و 
َلتَوْرئة وَمُبَشِرا يرول ۳ من بَعْدِى انمث امد قا جاءهم الت قالوا هذا سخر مين = 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه كليو ۹ 


ال ا ل ا لك الاق اا لح ا اق ل انال ل ل ا ا ا ا 00 


وني صحف حبقوق الني: «جاء الله من التين» وتقدس من جبال فاران» وامتلات 
الأرض من تحميد أحمد وتقديسه. وملك الأرض بهيبته» إلى أن قال في آخره: «وترتوي السهام 


بأمرك يا محمد ارتواء»۲. 


وفي صحف أشعيا: «ولتفرح الأرض البادية العطشی, ولتبتهج البراري والفلوات؛ لأنها 
ستعطى بأحمد محاسن لبنان» وکمثل حسن الدساكر والرياض». 

وفي صحف أشعيا أيضًا: «أنت أيام الافتقاد. أتت أيام الکمال». ثم قال: «لتعلموا يا بني 
إسرائيل الجاهلين أن تسموه ضالاًء وهو صاحب النبوةء تفترون ذلك على كثرة ذنوبكم» وعظم 
فجورکم». 

وني صحف أشعيا أيضًا یقول: «قيل لي: قم فانظر فما تری تخبر به. قلت: آری براکبین 
مقبلين» آحدهما على مار والاخر على جمل» یقول آحدهما لصاحبه: سقطت بابل وأصنامها 
النخرة». فصاحب الجمل هو محمد نبینا ي كما أن صاحب الحمار هو عیسی طا 
مشهورین بذلك. وإنما سقطت عبادة الأصنام ببابل من دون الّه. وهدمت آوثانها بنبینا ومولانا 
محمد ية وامته"۳ لا بعیسی اش ولا بغيره» فما زالت ملوك بابل یعبدون الأصنام من لدن 
[براهیم إلى زمان نبینا ومولانا محمد َة وأمته. 


-[الصف:۱]. قال ابن كثير في تفسيره (4/ ۳۲۰) قال ابن عباس: ما بعث الله نیا إلا أخذ عليه العهد لئن 
بعث محمد وهي حي ليتبعنه وأخذ عليه أن یاخذ على أمته لئن بعث محمد وهم أحياء لیتبعنه وینصرنه. 

)١(‏ روی أحمد في مسنده (۵/ 557), والحاكم في الستدرك (۲/ »)٠٠١‏ عن أصحاب رسول الله ي آنهم قالوا: 
يا رسول الله آخبرنا عن نفسك؟ قال: «دعوة أبي إبراهیم وبشرى عیسی؛ ورأت أمي حين حملت بي كأنه 
خرج منها نور أضاءت له قصور بصرى من أرض الشام». 

(۲) كانت بداية فتح العراق وما وراءه من البلاد بواقعة القادسية في عهد أمير المؤمنين عمر بن الخطاب» وكانت 
وقعة القادسية في آخر السنة فيما بلغناء وكان على الناس: سعد بن أبي وقاص» وعلى المشركين: رستم ومعه 
الجالينوس وذو الحاجب. 
قال أبو وائل: كان المسلمون ما بين السبعة إلى الثمانية آلاف» ورستم في ستين ألقًاء وقيل كانوا أربعين ألفًا 
وكان معهم سبعين فيلأًء وذکر المدائني أنهم اقتتلوا قتالاً شدیدا ثلاثة أيام في آخر شوال» وقيل في رمضان» 
قتل رستم وانهزمواء وقيل: إن رستم مات عطشًا وتبعهم المسلمون فقتل جالینوس وذو الحاجب وقتلوهم 
ما بين الخرارة إلى السيلحين إلى النجف حتى الجاوهم إلى المدائن..إلخ. انظر تاريخ الإسلام للذهبي في وقعة 


القادسية سنة (۱۵). 


۰ سس قصل في المعجزات التي أيد الله بها نبيه يار 


وني صحف حزقيال البي» يقول عن الله ك بعدما ذكر معاصي بني إسرائيل» وشبههم 
بكرمه وقال: «۸ تلبث تلك الكرمة أن قلعت بالسخطة. ورمي بها على الأرض» وأحرقت 
السمائم ثمارهاء فعند ذلك عرس عرس في البدو وني الأرض الهملة العطشی؛ وخرجت من 
اغصانها الفاضلة نارًا اکلت تلك الكرمة» حتی لم يوجد فیها غصن قوي ولا قضيب». فاعتبر 
هذا التصریح به» وبصفة بلده کلها. 

وقوله: (الأرض الهملة, البدو العطشی). وتلك صفات مکة؛ لأنها صحراء ولأنها 
كانت مهملة من النبوة من عهد إسماعيل اام . 

وني صحف دانيال الني له" وقد ئعت الکلّابین وقال : «لا تمتد دعوتهم › ولا يتم 
قربانهم. وأقسم الرب بساعده لا يظهر الباطل. ولا یقوم لدع کذاب دعوة آکثر من ثلائین 
سنة»» فاعتبر من هذا الکلام: عدم طول دعوة الکذابین» وهذه دعوة نبينا ومولانا محمد و 
قائمة ظاهرة قريبًا من تسعمائة سنة. وهي باقية إلى يوم القيامة. 

وقال أيضًا دانیال الني على نبینا وعليه أفضل الصلاة والسلام. وقد سأله اللك بُخت 
نصّر”" عن منامة رآها وطلب أن يخبره بهاء ثم بتفسیرها . فقال : « أيها اللك رأيت صنمًا بارعا 


() یتصل نسب الني ب إلى جده الأكبر إسماعيل ابن خلیل الرحمن إبراهيم علیهما السلام فهو: محمد بن 
عبد الله بن عبد الطلب بن هاشم بن عبد مناف بن قصي بن كلاب بن مرة بن کعب بن لؤي بن غالب بن 
فهر بن مالك بن النضر بن كنانة بن خزيمة بن مدركة بن إلياس بن مضر بن نزار بن معد بن عدنان» وعدنان 
من ولد إسماعيل بن إبراهيم صلى الله عليهما وعلى نبينا وسلم بإجماع الناس. انظر «تاريخ الاسلام» في 
بداية (السيرة العطرة). 

(۲) قال ابن أبي الدنيا في کتاب «أحكام القبور» بسنده عن أبي الأشعث الأحمدي قال: قال رسول الله كِ: «إن 
دانيال دعا ربه كك أن تدفنه آمة محمد»» فلما افتتح أبو موسى الأشعري تستر وجده في تابوت تضرب عروقه 
ووريده وقد كان رسول الله ی قال: «من دل على دانيال فبشروه بالجنة»» فكان الذي دل عليه رجل يقال 
له: حرقوص فكتب أبو موسى إلى عمر بخبره فكتب إليه عمر: أن أدفنه وابعث إلى حرقوص فان الني 45 
بشره بالجنة. انظر قصص الأنبياء لابن كثير (ص 1۲۲). 

(۳) روى ابن جرير بسنده عن سعيد بن السیب: ظهر بخت نصر على الشام فخرب بيت المقدس وقتلهم ثم أتى 
دمشق فوجد بها دمًا يغلي على كبا فسالهم ما هذا الدم: فقالوا: آدرکنا آباءنا على هذا وكلما ظهر عليه الكبا 
ظهر قال فقتل على ذلك الدم سبعين اقا من المسلمين وغيرهم فسكن» وهذا صحيح إلى سعيد المسيب = 


فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه اة بل ۶2۲ 


في الجمال» أعلاه من ذهب. ووسطه من فضة وأسفله من نحاس» وساقاه من حدید» ورجلاه 
من فخار. فبینما آنت تنظر إليه قد اعجبك. إذا نزل من السماء حجر فضرب رأس الصنم 
فطحنه حتی اختلط ذهبه وفضته ونحاسه وحدیده وفخاره» ثم إن احجر ربا وعظم حتی ملأ 
الأرض کلها». 

فقال خت نصر: صدقت. فاخبرني بتأویلها. 

فقال دانیال طَليْتّض: «أما الصنم فامم ختلفة في أول الزمان وفي وسطه وآخره فالراس 
من الذهب: أنت أيها اللك. والفضة: ابنك من بعدك والنحاس: الروم والحديد: الفرس 
والفخار: آمتان ضعیفتان تملكهما امرأتان بالشام والیمن" واحجر النازل من السماء: دين ني 
وملك آبدي یکون في آخر الزمان يغلب الأمم كلهاء ثم يعظم حتی يملأ الأرض كلها كما ملأها 
ذلك الحجر). 

فانظر هل كان ني غير نبينا ومولانا محمد ی بُعث إلى جميع الأم"» وجعل جميع 
أجناسها على اختلاف أديانها واختلاف لغاتها جنسا واحذاء وعلى لغة واحدة؛ إذا كلهم 


یقراون القرآن بلغة العرب”" ويدينون بدين واحد. 


-وهذا هو الشهور وانه قتل آشرافهم وعلماء‌هم حتی إنه ۸ يبق من يحفظ التوراة وأخذ معه منهم خلقا كثيرا 
أسري من آبناء الأنبياء وغیرهم. تفسير ابن كثير (۲۲/۳). 

(۱) كانت سبا ملوك اليمن وأهلها وكانت التبابعة منهم» وبلقيس صاحبة سليمان اسا من جملتهم. وكانوا في 
نعمة وغبطة في بلادهم وعيشهم واتساع أرزاقهم وزروعهم وثمارهم وبعث الله تبارك وتعالى إليهم الرسل 
تأمرهم أن يأكلوا من رزقه ويشكروه بتوحيده وعبادته فكانوا كذلك ما شاء الله ثم أعرضوا عما أمروا به 
فعوقبوا بإرسال السيل والتفرق في البلاد. 

(۲) قال تعالى: «فل با لناست إلى رَسُو 1 نکم جا ری 1 لد لا الوت والازض" 5 له 
إلا هو يُحي- وبییت کنایئوا باه وَرَسُولِهِ ی الم تن وف ؤي باه و ولم و للك 
تهتذورت4 [الأعراف :۸ وقال تعالى: وما أرسلتت لا له د لاس شرا وتذیر6> [سبا:۲۸] 
وقال تعالى: تارك الى كَرّلَ آلفرقان عَلْ عدم لِيَكُونَ یرت تذیرا6 [الفرقان :1[ 

(۳) قال تعالى: نا أرتهٌ قرا عَرَيجًا للم تفقلورت4 آیوسف:۲]. وقال تعالى: وک لت رَه 
فان عَرَبِا وَصَرّفْنَا فيه ین ن آلْوَعِيدِ» [طه:۱۱۳] وقال تعالى: رات 86 غیرّ ى عوج عم 
يفون [الزمر:۲۸] وقال تعالى: کت فصلت ءايه قرءاتا ره لْقَوَ يَعْلَمُونَ» [نصلت:۳] وقال = 


۷۲ فصل في المعجزات التي أيد الله بها نبیه لد 


او الس سام الماح دا و طلا اماه قل يه سا ل ان تو وو مور وق مع و Gy‏ اعم i‏ 


وبالجملة: فنصوص الكتب الماضية في إثبات رسالة نبينا ومولانا محمد كك وبشارات 
الأنبياء والإخبار بة لا تكاد تنحصر ويكفي هذا الذي آشرنا إليه منها في هذا المختصر لثلا 
تخرج فيه عن الغرض. 

قوله: الا أناسًا قليلين تسموا قريبًا من مولده بامعه), عددهم سبعة: محمد بن مسلمة 
الأنصاري( ومحمد بن أحيحة بن الحلاج -بضم الهمزة وحائین مهملتين مفتوحتين بينهما ياء 
ساكنة-» والخُلاج -بضم الجيم ولام خففة وآخرها حاء مهملة-» ومحمد بن البكري -بتخفيف 
الراء ومحمد بن سفيان بن مجاشع. ومحمد بن حمران الجعفي» ومحمد ابن خزاعة السلمي» 
ومحمد بن اليحمري -بفتح الياء وضم الميم وفتحها. 


4 cif Tole 


-تعالى: « وک لك أوَحَیتاً یلك قرءاتا عَرَي 4 [الشوری:۷] وقال تعالى: نا جعلتة فنا عرب للم 
تغقلورت4 [الز خرف:۳]. 

(۱) محمد بن مسلمة بن سلمة بن حريش بن خالد بن عدي بن حرمة بن حارثة بن الحارث بن امفزرج؛ آبو عبد 
الل أبو عبد الرحمن الأنصاري الحارئي» المدني» الأوسي» صحابي مشهور وهو أكبر من اسمه محمد من 
الصحابة وكان من الفضلاء آخرج له: الستة توفي بعد (4۰). ترجمته: تهذيب التهذيب (9/ 104) تقريب 
التهذيب (۲/ ۲۰۸ تاريخ البخاري الکبیر (۱۱/۱) تاريخ البخاري الصغیر (۱/ ۸۰ الاصابة (۳۳/۲) 
الثقات (۳/ ۰۳۱۲ سير الأعلام (۳۹/۲). 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبينا َة جملة وتطصيلا Ahi‏ 


فصل 

وإذا وفقت لعلم هذا كله حصل لك العلم 507 بصدق رسالة شتا ومولانا 
محمد يله فوجب الإيمان بكل ما جاء به عن الله سبحانه وتعالى جملة وتفصيلء 
كالحشر”' والنشر لعين هذا البدنء لا لمثله إجماعًاء وني كونه عن تفرق محض أو عدم 
حض» تردد باعتبار ما دل عليه الشرع. أما الجواز العقلي فيهما باتفاق. وفي إعادة 
الأعراض بأعيانها طريقان: الأولى: تعاد أعيانها: باتفاق. والثانية: قولان؛ الصحيح 
منهما: إعادتها باعیانها(". ون إعادة غير الوقت قولان. وكالصراط”" وكالميزان» وفي 
کون الموزون صحف الأعمال وأجسامًا بخلق أمثلة ها تردد» والجنة والنار وعذاب القبر 


© ص/ فصل 

فإذا وفقت لعلم هذا كله حصل لك العلم ضرورة بصدق رسالة نبينا ومولانا محمد 
ی فوجب الإيمان بكل ما جاء به عن الله سبحانه وتعالی جملة وتفصيلاً كالحشر واللشر 
لعين هذا البدن لا لمثله إجماعًاء وفي كونه عن تفرق محض أو عدم محض تردد باعتبار ما دل 
عليه الشرع. أما الجواز العقلي فيهما باتفاق. وني إعادة الأعراض باعیافا طريقان: الأولى: 
تعاد أعيانها باتفاق. والثانية: قولان, الصحيح منهما: (عادقا بأعيافهاء وني إعادة غير الوقت 


(۱) قال الغزالي: الحشر والنشر قد ورد بهما الشرع» وهو حق. والتصديق بهما واجب ادل العمل بمكن» 
را الإعادة بعد الإفنار وذلك مقدور لله تعالی كابتداء الإنشاء قال الله تعالى: #قال من يحي يحي لظم وهی 
و فُن يُخيربا الى ناه ول مرو فاستدل بالابنداء على الاعادة وقال :ما فک ولا 
۳ ۱ کتفس و حدَو والاعادة ابتداء فان فهو ممكن کالابتداء الأول. «إحياء علوم الدین» 
(۱/ ۱۱۶). 

(0) أخرج البخاري في صحیحه (۵/4 ۰ ۲۱۸) واحد في مسنده (۳۹۵/۵) عن حذيفة قال: سمعته ول 
يقول: : وإن رجلاً حضره الموت فلما ينس من الحياة أوصى أهله إذ أنا مت فاجمعوا لي حطبًا كثيرًا جزلا ثم 
أوقدوا فيه نارًا حتی إذا أكلت لحمي وخلصت إلى عظمي فامتحشت فخذوها فدقوها فذروها في اليم؛ > ففعلوا 
فجمعه الله تعالى إليه ثم قال له لم فعلت ذلك؟ قال: من خشيتكء فغفر الله بق له». 

)۳( و ل وأحد من السيف قال الله تعالى: «فآهذوهم إن 
صرّط التجم 9© وه تم > وهذا عكن فيجب التصديق به فان القادر على أن يطير الطير 
في المواء قادر على أن يسير الانسان على الصراط. «إحياء علوم الدین» (۱/ .)١١9‏ 


:)عدت قصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا ية جملة وتمصیلا 


وممفمم مف ممم مم ةنم مورري رةه مين م مو ومنو م مم يم ميمه م مر وو ووو معد م ورم ممم رمم مووود م مهعم دلوا 


قولان. وكالصراط وکالیزان. وفي کون الوزون صحف الأعمال وأجسامًا بخلق أمثلة ها 
تردد. واجنة والنار وعذاب القبر وسؤاله. 

۵ ش/ 8 عبارة عن: جمع الا جسام وإحيائها وسوقها إلى الوقف وغیره من مواطن 
الاخرة. والنشر عبارة عن: إحيائها بعد ماتها. واجع أهل الحق والمسلمون على أن الله تعالى 
يحيي الأبدان بعد موتها. والدلیل علیه: أن الاعادة ۲۳ ما أن تکون جعنی إعادة الجواهر بعد 
إعدامها أو بمعنى ضمها وجعها بعد تبدیدها. وکلاهما مکن وکل مکن آخبر الصادق بوفوعه 
فهو حق. فالاعادة حق. 

وإنما قلنا: إذ الاعادة بالعنی الأول ممكنة لأن ماهية الجواهر والأعراض تقبل الوجود 
والعدم لذاتها. لا عرفت أن القبول لا يكون إلا نفسيًا وإلا لزم التسلسل وذواتها لا تنقلب بعد 
عدمهاء فکما قبلت الوجود والعدم ابتداء تقبلهما انتهای وإنما قلنا: إنها تقبل الوجود والعدم؛ 
لأنها لو لم تقبل إلا الوجود ۳" لكانت قديمة واجبة الوجود. وهو باطل. لما سبق من برهان 
حدوثها ولو لم تقبل إلا العدم لكانت مستحيلة الوجود والعيان يكذبه. 

وأما إمكان الاعادة بالعنی الثاني- وهو: جمع الأجزاء بعد تفريقهاء وخلق الحياة فيها- 
فواضح . 


(۱) قال تعالی: سب الوس أن جْمَعَ عطامه (2) بل قدرین عن أن وی بار [القیامة:۳) 4] 
قال ابن كثير: أي یوم القيامة أيظن آنا لا نقدر على إعادة عظامه وجعها من آماکنها المتفرقة لبق قدررین 
عل أن نوی بات قال سعید بن جبیر والعوفي عن ابن عباس: أن نجعله خفا أو حافرًا. وكذا قال مجاهد 
وعكرمة والحسن وقتادة والضحاك وابن جرير ووجهه ابن جرير بأنه تعالى لو شاء لجعل ذلك في الدنيا. 
تفسير ابن كثير (41۸/1). 

(۲) قال النابلسي: إن الوجود إذا صح أن يكون صفة للقديم بالاعتبار الحضء ساوى بقية الصفات. التي للقديم 
أيضاء کالقدرة والارادة والعلم فانها صفات للقديم مغايرة لذاته بالاعتبار الحض» كما قالوا بأنها ليست 
عين الذات ولا غيرها لأنا نقول الوجود وان صح فيه ذلك الاعتبار أيضًا كباقي الصفات. إلا أنه لیس 
مساويًا لبقية الصفات من جهة أن جميع الصفات من ضرورتها اعتباره فيهاء وهذا من جعل الوجود صفة 
للقديم حري على مقتضى اللفظ حيث يقال: ذات مولانا عز وجل موجودة فهي صفة مجاز ول يعتبر ذلك 
ا ع ريو لويم ال OT‏ 
ذات القدیم 3 كبك ول نقل إنه صفة من صفاته كباقي صفاته تسهيلاً على العبد في سلوك طريق العرفان. انظر 
کتاب الوجود للنابلسي (ص )۳١ ۰ ٠‏ من تحقيقنا طبعة دار الکتب العلمية. 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا 2 جملة وتمصيلا سس 8۲ 


هذا إذا نظرنا إلى الإعادة بحسب قابلهاء وإن نظرنا إليها بحسب فاعلهاء وهو الله جل 
وعلاء فلا خلاف أن قدرته لا يتعاصى عليها مکن وعلمه محيط بكل شي» فلا تعذر إذن لا 
من جهة القابل» ولا من جهة الفاعل. 

وال نفي التعذرین آشار القرآن في و تعالى: (قال من یی الْعِظَمَ وهی رَمِيممٌ 
67 @ قل بخییا الذي أنشأها ول م رق وهو كل و اس PVA VA:‏ . 


5 - ع» 


فنفى التعذر من جهة المعاد القابل بقوله «أنشَاهَا اول مرق اي ذاته قابلة للوجود. 
بدليل النشأة الأولى ويستحيل أن تنقلب الحقيقة من إمكان شيء إلى استحالته. ونفى التعذر من 
جهة الفاعل بقوله: وه ألْلقْ لْعَلِيِمٌُ4 بصيغتي امبالغة (. وبقوله: «أنشأها> 98 
أرشد إلى الجواب عن شبه المنكرين. 

ومن شيههم: اموطاوييع N‏ بدنها المخصوص بعد اختلاطها بغيرها كما قالوا: 
«أوذًا متا وکا راب ذلِكَ جع بَعِيدٌ» [ق اك 


ای . تعالى عام بجمیعها غير عاجز عن تأليفهاء وخلق الحياة فيها كما قال تعالى: 
«قدَ , عامتا ما ده تنقص الارزض يب4 [ق:4 ] الایة. 


(۱) أي استبعد إعادة الله تعالى ذي القدرة العظيمة التي خلقت السموات والأرض للأجساد والعظام الرميمة 
ونسي نفسه وأن الله تعالى خلقه ب لديم إلى ی ی او وم ی و مه وأنكره 
وجحده وطذا قال عقن : : قل بخیبا الى أنشأها ) اول مرو وهو کل حلي علي أي يعلم العظام في 
سائر آقطار الأرض وارجائها أين ذهبت وأين تفرقت وغزفت. تفسير ابن كثير (4/ .)5١١‏ 

(؟) روى البخاري في صحيحه (4/ ۲۱4)) ومسلم في صحيحه (۲۷ -۲۷۰۷) كتاب التوبة؛ ٤‏ -في سعة رحمة الله 
تعالى» وأنها سبقت غضبه؛ عن أبي سعید الخدري» عن الني يا : «آن رجلاً فيمن كان قبلكم راشه الله مالاً 
وولدًا فقال لولدها: لتفعلن ما آمركم به أو لأولين ميرائي غيركم إذا أنا مت فاحرقوي -وأكثر علمي أنه قال: 
ثم اسحقوي-, وأذروي في الريح فان لم أبتهر عند الله خيراء وان الله يقدر على أن يعذبني, قال: فاخذ منهم 
ميثاقًاء ففعلوا ذلك به وربي؛ فقال الله: ما ملك على ما فعلت؟ فقال: مخافتك, قال: فما تلافاه غيرها». 

(۳) أي يقولون أئذا متنا وبلينا وتقطعت الأوصال منا وصرنا ترابًا كيف يمكن الرجوع بعد ذلك إلى هذه البنية 
والتركيب؟ ذلك رجع بعيد): أي بعيد الوقوع. والعنی أنهم يعتقدون استحالته وعدم إمكانه قال تعالى: 
لقَنْ عاستا ما تدقص آلازض يتهج أي ما تأكل من أجسادهم في البلى نعلم ذلك ولا يخفى علينا أين 
تفرقت الأبدان وأين ذهبت وإلى أين صارت. ١تفسير‏ ابن کثبر» (۲۲۲/4). 


الام سس قصل وجوب‌الایمان بما جاء به نبینا ولا جملةوتفصیلا 


بآ 


ومن شبههم أيضًا: أنها إذا صارت ترا فقد تغير طبعها عن طبع الحياة التي هي الحرارة 
والرطوية فرد هذا الاستبعاد رل تعال: ای جع لكر ین الشجّر خر تارا4 
آیس:۳]۸۰. وإما إن الصادق أخبر بوقوع هذا المکن؛ فهذا مما عُلِمّ من الدين ضرورة. 
واحتج النکرون لبعث الأجسام بوجهین: 

الأول: أن إنسائا لو أكل إنسائا آخرء وصار الاکول جزءًا من بدن الأكل» فلو آعادهما 
الله بعينهماء فإما أن تكون الأجزاء المأكولة معادة في بدن الاکول أو في بدن الآكل. وإذا كان 
فلا يكون أحدهما معادا بعينه وبتمامه وهو خلاف الغرض. وأيضا جعل المأكول جزءًا من بدن 
أحدهما ليس بأولى من جعله من جزء البدن الآخر؛ لأنه كان جزءًا لبدن كل واحد منهما قبل 


العدم في (الجمعة) ( . 
وبالجملة: يستحيل جعله جزءا منهما معا لاستحالة حلول الشيء الواحد بالشخص في 
)۳( 


الوجه الثاي: لو أعيد البدن لم يخلو ما أن يكون لقصود أو لا لقصود. وكلاهما 
باطل“؛ آما الثاني» فلانه يؤدي إلى العبث والسفه. وأما الأول؛ فلأن ذلك المقصود إما الإيلام 


أو تحصیل لذة» أو دفع ألم. 


(۱) أي الذي بدا خلق هذا الشجر من ماء حتى صار خضرا نضرا فائمر وينع ثم أعاده إلى أن صار حطبًا یب 
توقد به النار كذلك هو فعال لما يشاء قادر على ما يريد لا يمنعه شيء. قال قتادة: يقول: الذي أخرج هذه 
النار من الشجر قادر على أن يبعثه؛ وقيل: الراد بذلك شجر الرخ والعفار ينبت في أرض الحجاز فيأتي من 
أراد قدح نار ولیس معه زناد فیأخذ منه عودين أخضرين ويقدح أحدهما بالآخر فتتولد النار من بينهما 
كالزناد سواء. «تفسير ابن كثير» (1۰۱/4). 

(۲) كذا بالأصل. 

(۳) قال تعالى: يوم تطوى آلسمَاء کي یج لکش كما بدا اول ڪل ويد“ وعدا عَلَينَا ان 
كنا یلیرت [الأنبياء: 1٠١‏ يعني هذا كائن لا محالة يوم يعيد الله الخلائق خلقا جدیذا كما بدأهم هو 
القادر على عادتهم. وذلك واجب الوقوع لأنه من جملة وعد الله الذي لا خلف ولا يبدل وهو القادر على 
ذلك. «تفسير ابن كثير» .)5١57/7(‏ 

(4) قال تعالى: #وَلَقَنٌ چنتموتا 0 مرو .€ [الأنعام:94]. أي: يقال لهم يوم معادهم 
هذا كما قال: «وغرضوا عل رَيِكَ فا لَقَدَ ج جقتموئا کما لت اول مر أي: كما بدأناكم أعدناكم 
وقد كنتم تنكرون ذلك وتستبعدونه فهذا يوم البعث. تفسير ابن كثير (۲/ 111). 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا ی جملاوتخصیلا ل ۳۷ 


والأول لا یصلح أن یکون مقصودذا للحکم. 

والثاني باطل؛ لأنه ليس في هذا العام لدَّة بالحقيقة» بل كل ذلك خلاص عن ألم. 

والثالث: أيضًا باطل؛ لأنه يحصل بإبقائه على العدم ۳ . 

والجواب عن الأول: أن لكل بدن أجزاء أصلية وأجزاء فضليةء فالعاد لكل واحد 
أجزاؤه الأصلية» والأکول فضلية من التغذي. فلا تعاد فيه. 

والجواب عن الثابي: أن أفعاله تعالى يستحيل أن تعلل بالأغراض» وقد سبق بيانه. 

ول سلم الغرض على سبيل الجدل» فنقول: لم لا يجوز أن يكون الغرض الألذ إذ قوهم: 
«الاستقراء دل على أن اللذة”" دفع ألم ممنوع بدليل أن الشيء الملتذ به قد يحصل فجأة» فيلتذ 
به من غير أن يسبق ألم الشوق إليه» ولا الشعور به أصلاً. 

وعلى تقدير تسليم کون اللذة في هذا العالم دفعًا للأل» فلا يسلم أن لذات الآخرة 
كذلك. 

فان قيل: قد دل السمع على أن لذات الآخرة من جنس لذات الدنياء كالأكل والشرب 
والاستمتاع وغيرهاء فيكون ایض دفعًا لام؟ 

فالجواب: أن لذات الاخرة يشبه بعضها لذات الدنيا في الصورة» ويخالفها في الحقيقة» 
كما نقل أنه لا شركة بينهما إلا في الأسماء» ولا يلزم اشتراكهما في دفع الألم. 
© تنبيهان: 


الأول: ذهب الإمام الفخر إلى أنه لم يثبت بدليل قطعي عقلي» ولا نقلي؛ أن الله سبحانه 
وتعالی يعدم الأجزاء ثم یعیدها؛ واحتج غيره من جزم بعدمها بقوله تعالى : ۰ كل شی ی ۽ هَالِكُ 


)١(‏ روی البخاري في صحیحه /٤(‏ ۹۹٦۱ء‏ 1۹/۱ وأحمد في مسنده (۲۳۵/۱) عن ابن عباس قال: قام فينا 
رسول الله َة موعظة فقال: «انکم حشورون إلى الله ق حفاة عراة غرلاً كما بدأنا أول خلق نعیده وعدا 
علینا إنا كنا فاعلین6». 

(۲) لد الشيء لذاذة: صار شهيّاء فهو لذ ولذید. وهي لذة» وني القرآن الكريم رن خن لد لشریین6 
لذذه: جعله یلتذ. التدّ: الشيء وبه. وجده لذیذا. واللذة إحدى الظواهر الوجدانية الاساسية تتميز 
بالإحساس بالراحة وتقابل الألم وهي ضربان: حسية ومعنوية. 


:لل فصل وجوب الايمان بما جاء به نبینا یا جملةوتفصیلا 


eenenencsnunennnnsnsnnurnanannececeunnannanenevessannnncncnenacneenoevenennecnonrnsncananeconenroneononnennn 
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جهْهء" [القصص:۰]۸۸ وافلاك: الفناء والأجزاء من جملة الأشياء فتکون فانية. 

وجوابه: لا نسلم آن الاك هو الفناء فقط. بل التفریق أيضًا هلاك. 

الثاي: |ذا قلنا بعدم الا جسام فا معاد غير تلك الا جسام العدومة لا مثلهاء والا لزم أن 
اماب أو العذب غير هذه الأجسام التي آطاعت أو عصت. وهو باطل بالاجاع واختلف 
اصحابنا في إعادة أعيان الا عراض " والصحیح |عادة اعیانها. 

وقال ابن العربي في «سراج الریدین»: الذي عند أهل السنة: أن تلك الدنيوية تعاد 
باعیانها وباعراضها بلا خلاف بین ٩‏ 

قال بعضهم: بأوقاتهاء فیعاد الوقت أيضًا كما يعاد الجسم واللون وذلك جائز في حکم 
الله وقدرته. وهين عليه جمیعه. لکن لم يرد بإعادة اوفك خبر» وقد قال الله تعالى في اران ما 
يدل على أن الوقت لا يعاد. وهو قوله: ظكُلّمًا تمت جلودهم بَدَلَهُم جلودا 
غَيْرَهَا4”' [النساء:01]» يعني به غيرها في الوقت» وإلا فالجلود 00 بأعيانها التي عصت 
هي التي عاد بدا تأليفها إذا تفرقت. وأعيانها إذا عدمت. وقد بين ذلك في كتب الأصول. 


هذا ما يتعلق بالحشر والنشر على اختصار . 


(۱) إخبار بأنه الدائم الباقي الحي القيوم الذي تموت'الخلائق ولا بموت. كما قال تعالى: كل من علا ان 
© َيب وَجْهُ رَبَكَ دو ال وَالإِكْرَامٍ4 فعبر بالوجه عن الذات وهكذا قوله ههنا: کل ی هَالِكُ 
إلا وجه أي إلا إياه» وقد ثبت في الصحيح من طريق أبي سلمة عن أبي هريرة قال: قال رسول الله بل 
«اصدق كلمة قافا الشاعر لبيد: ألا كل شيء ها خلا الله باطل». 

(۲) قال تعالى: ارم زا كمف موی لله ال خی ر يُعِِدُهرٌ إن کیک على آل یم وج ل موأ ف 
آلازض نانظروا كيف بدا الخلق فر آله یی الْفاة الآجرة * إن آله عن کل سىء کدی 
[العنکبوت: ۰۱٩‏ ۲۰]. 

(۳) قال تعالى: ذلك خشر عَلبتا سير أي تلك إعادة سهلة علينا يسيرة لدينا كما قال جل جلاله وما مرن 
إلا واحدة كلمح بالبصر» وقال سبحانه وتعالى: «حَلفكُم وا بتکم إلا كتف وحدو" إن له سيم 
بصیر «تفسير ابن كثير» (۲۳۱/4). 

(:) قال الأعمش عن ابن عمر: إذا احترقت جلودهم بدلوا جلودًا غيرها بيضاء أمثال القراطيس. وقال ابن أبي 
حاتم بسنده عن الحسن قوله: کلم تخت جُلُودُهُم4 قال: تنضجهم في اليوم سبعين الف مرة. «تفسير ابن 
كثير) .)٥۱٤/۱(‏ 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا َو جملةوتضصیلا ع 


وامموفف مم رمم ء مو ومو ململ يمرم مم وو ووم ممم ي ممم ر ةرمو م وو وموم م مع ۱ 


وأما الصراط ۳ فهو جسر مدود على متن جهنم يَرِدُه الأولون والآخرون. وورد أنه 
أرق من الشعرة» وأح من السيف» وتكون سرعة الناس عليه على قدر أعمالهم'"؛ ومن 
أمسك السموات والأرض أن تزولا قادر أن يسير العباد معتمدين على شيء» وعلى غير شيء؛ 
فلا معنى لتلجلج الشك في ثبوته أو التعرض لتأويله على خلاف الظاهر كما سلكته العتزلة . 

وأما الميزان: فهو حق”",. ورد به القرآن والسنة» وهو بعمود وكفتين عند أهل السنف 
والوزون فيه صحف الأعمال. أو مُئلات يخلقها الله تعالى ويزنها الله جل وعلا على قدر أجور 
الأعمال» وما يتعلق بها من ثوابها وعقابها. 

وانکر معظم العتزلة ذلك. وأولوا الوزن على اعتبار الحسنات“) وقالوا: وزن كل شيء 
با يليق به. وقال ابن العتمر منهم: يجوز ولا نقطع به سمعا. ولا يخفى بطلان القولین. 


(۱) روی البخاري في صحيحه (15۷۳) کتاب الرقاق؛ ۵۲- باب الصراط جسر جهنم عن أبي هريرة من حدیث طویل 
وفیه: «ویضرب جسر جهنم» قال رسول الله يك «فاكون آول من يجير» ودعاء الرسل یومثذ اللهم سلم سلم... 
امحدیث. ورواه مسلم في صحيحه (۲۹۹) ۱۸۲) کتاب الإيمان» ۸۱-باب معرفة طریق الرژية. 

(۲) قال النووي: قوله كل «ویضرب الصراط بين ظهري جهنم». هو بفتح الظاء وسکون افاء ومعناه يمد 
الصراط علیها وني هذا إثبات الصراط. ومذهب اهل الق ثباته وقد أجمع السلف على إثباته وهو جسر 
على متن جهنم يمر عليه الناس كلهم فالزمنون ینجون على حسب حالم أي مناز مم والاخرون يسقطون 
فیها أعاذنا الله الكريم منها واصحابنا التکلمون وغیرهم من السلف یقولون إن الصراط ادق من الشعرة 
واحد من السیف كما ذکره آبو سعید الخدري تشه في روایته الأخرى. یقصد الحديث رقم (۵۳۰۲ ۱۸۳) 
انظر النووي في شرح مسلم (۱۹/۳) طبعة دار الکتب العلمية. 

(۳) قال تعالى: #وَآلسَمَاءَ رَفْعَهَا وضع الزات 29 أ تَطعوا فى آلمیزان» [الرحمن: ۰۷ ۸] وقال تعالی: 
لوَتَضَعٌ الْمَوَزِينَ القشط لِيَوْمِ امه فلا تلم نفس شیفا» [الانبیاه:1۷] وروی أحمد في مسنده 
(۲۲۱/۲) من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص قال: قال رسول الله كِ: «توضع الموازين يوم القيامة 
فيؤتى بالرجل فيوضع في كفة ويوضع ما أحصي عليه فيمايل به الميزان قال: فيبعث به إلى النار قال: فإذا أدبر 
به إذا صائح من عند الرحمن كك يقول: لا تعجلوا فإنه قد بقي له. فيؤتى ببطاقة فيها لا إله إلا الله فتوضع 
مع الرجل في كفة حتى ييل به الميزان». 

(4) قال الغزالي في «الإحياء»: وان يؤمن بالیزان ذي الكفتين واللسان وصفته في العظم أنه مثل طبقات 
السموات والأرض توزن الأعمال بقدرة الله تعالی» والمنج يومئذ مثاقيل الذر والخردل تحقيقًا لتمام العدل» 
وتوضع صحائف الحسنات في صورة حسنة في كفة النور فيثقل بها الميزان على قدر درجاتها عند الله بفضل 
الله وتطرح صحائف السيئات في صورة قبيحة في كفة الظلمة فيخف بها الميزان بعدل الله. «إحياء علوم 
الدين» (۱/ .)٩۲‏ 


8۰ سس قصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا ية جملة وتفصیلا 


وقال الجبائي: يخلق الله تعالی جواهر على عدد الأعمال الصالحة وضدها. 

قيل: وما ذكره غير بعید. إلا أنه ورد أنه عليه الصلاة والسلام سثل عن ذلك فقال: 
«توزن الصحف». 

وهل الوزن امي بالمؤمنين أو عام هم وللكافرين؟ ويكون معنى قوله تعالى: #فلا 
قم هم يوم َلْقيمَةِ وَرَنا»”' [الکهف: ۵ أي: نافعا؟ فيه تردد. 

الجنة والنار": فثبوتهما مما لم من الدين ضرورة؛ وهما مخلوقتان» بدليل قوله 
تغالى: اعد لِلمُتّقِينَ» [آل عمران: ۱۳۶]» وهبوط آدم منهماء ورؤية الني ب ها في 
الإسراء وفي غيره. 

وأنكر جماعة من العتزلة خلقهماء وزعموا أن لا فائدة في خلقهما قبل الثواب والعقاب؛ 
وحملوا لأَعِدَّتٌ» على أنه من باب التعبير عن المستقبل بالاضي لتحقق وقوعه» وحملوا الجنة 
في قصة آدم مس على بستان من بساتين الأرض”"» وهذا تلاعب بالدين. 

وأفعال الله تعالى لا تتوقف على الاغراض. بل يفعل ما يشاء ويحكم ما يريد» ولو تنزلنا 
معهم في إتيانها على الأغراض» فما الانع من اشتماها على فائدة عجزت عقولنا عن الوقوف 
عليهاء ونقول: ما الانع أن یکون في هو لطف في الإيمان بإكمال تحقق الوعد والوعيد. 
ونفع من كان بها من الحور والولدان "" ومن يرد علیهم من آرواح الشهداء والاولیاء 
والأطفال» وكذلك آرواح الکفار بالنسبة إلى النار. 


(۱) روی البخاري في صحیحه (۷۲۹) کتاب تفسير القرآن 5- باب أولئك الذین کفروا بآیات ربهم ولقاثه 
فحبطت أعمالحم) الآية. عن أبي هريرة تاه عن رسول الله يكن قال: «إنه ليأيَ الرجل العظیم السمین یوم 
القيامة لا يزن عند الله جناح بعوضة». وقال: «اقرأوا: لتقم مج یر یمه وَنا)٠.‏ 

(۲) روى البخاري في صحيحه (171) كتاب الرقاق» ۵۱- باب صفة الجنة والناره عن عمران بن الحصين عن 
الني بي قال: «اطلعت في الجنة فرأيت أكثر أهلها الفقرای واطلعت في النار فرأيت أكثر أهلها النساء». 

(۳) قد اختلف في الجنة التي أسكنها آدم أهي في السماء أو في الارض. فالأكثرون على الأول وحكى القرطي 

عن المعتزلة والقدرية القول بأنها في الأرض. «تفسير أبن کثبر» (۷۸/۱). 

(6) قال تعالى: کدی وَوجتَُم شور ین [الدخان ۰ وقال تعالز «متكين عم سور مه 7 
وروجتَهُم يكور ون [الطور:۲۰]. وقال تعالى: #حورٌ مُقصُورّت فى یاه رم ۰ وقال 
تعالى: 9۹ کم ال آلمکلون» [الواقعة:۰۲۲ ۲۳]. وقال تعالى: «وَیطوف عم ولدان 
دون [الواقعة:۰۱۷ والانسان 1]. 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا َي جملة وتتصیلا _ اك 


وممممء ةم ممم منمويوووة ةن ووو ةن مو وم وو فم اميه فم مو مم م هرررم رم مم و مو ممم مم ممرم مم نونمم ميمه مدر رم ململ ءانث ۱ 


واحتجوا بانهما لو كانتا مخلوقتين لوجب أن لا ينقطع نعيم الجنة؛ لقوله تعالى: 
اڪله دآ وَظِلهَا4 [الرعد:٠۲]'.‏ وقد قال تعالی: وکل س و الإ وَجَهَه» 


[القصص:۸۸]. 

والجواب: أن ذلك بعد دخوهما في الآخرة» أو تقول: قوله تعالى: وکل د سىء هالک 
1 وه عام خصوص. 

وأما عذاب القبر”" وإحياء الوتی فيه وسژاهم: فهو حق عند جمیع أهل السنةء ودلیله: 
القرآن الکریم. 


کے ر يه ملا 


وأما في حق الشهداء: فقوله تعال: ولا تن نیلوا فى سمل الله من بل 
أحیاء عند ره هم يرز قو [آل عمران: 14 

وأما في حق الأشقياء: فقوله تعالى: ار يَُرَضُورت عَلَهَا عدوا وَعَشيك4 [غافر:60]. 

ويم د يكون المراد منه عذاب الآخرة؛ 00 تقييده بالغدو والعشي؛ ولقوله تعالى: 
لوَيَوْمٌ تقوم م ألسَاعَةٌ أَدْخِلُوَا ءال فزغورت اش الْعَذَّابٍِ» [غافر:41]"؟ فيميز بين 
العذابين» ولقوله تعالى: : أرقا اا ارا [نوح:۲۵]. والفاء للترتيب باتصال. 

ووردت آخبار بالغة حد الاستفاضة باستعاذته ما من عذاب القبر. وقال: «القبر روضة 
من رياض الجنة» أو حفرة من حفر النار»*. 


(۱) أي فيها الفواكه والمطاعم والمشارب لا انقطاع ولا فناء. وروی البخاري في صحيحه (۱۰۵۲) كتاب 
الكسوف» ۹-باب صلاة الكسوف جاعة عن ابن عباس من حديث طويل في صلاة الكسوف وفیه. قال 
يكل «إي رأيت اجحنة فتناولت عنقودًا ولو أصبته لأكلتم منه ما بقيت الدنيا...الحديث». 

(۲) أخرج البخاري في صحيحه (۲۱۲) في الوضوء ۷- باب من الكبائر لا أن يستتر من بوله؛ عن ابن عباس» 
وفي رقم (۲۱۸) باب ما جاء في غسل البول عن ابن عباس قال: مر الني َة بقبرين فقال: «إهُما لیعذبان» 
وما يعذبان في كبير: أما أحدهما فكان لا يستتر من البول, وأما الآخر فكان يمشي بالنميمة...الحديث»» 
وأخرجه مسلم أيضًا (۲۹۲/۱۱۱) كتاب الطهارة 75- باب الدليل على جاسة البول ووجب الاستبراء 
منه . 

(۳) یقال: إن هذه الاية دلت على عذاب الأرواح في البرزخ ولا یلزم من ذلك أن يتصل في الا جساد في قبورها؛ 
فلما آوحي إلى الني ی في ذلك بخصوصه استعاذ منه واللّه سبحانه وتعالی اعلم. تفسیر ابن كثير (6/ ۰۸۱ 
(4) اخرجه: الميثمي في مجمع الزوائد (40/۳) والزبيدي في إتحاف السادة التقین (5/ ۰۳۰۱ (۱۰/ ۰۳۸۰ 
۷ والنذري في الترغیب والترهیب (۰)۲۳۸/4 والعراقي في الغني عن حمل الأسفار (۱/ ۰۳۰6 ۷۱ 

(4۷۹/6) وابن حجر في «الکاف الشاف في تخریج أحاديث الکشاف» (۳۰). 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا كا جملة وتطصيلا 
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ثم لم يزل ذلك مستفيضًا بين السلف قبل ظهور البدع» وقد نقل عن ضرار""» وبشر 
الريسي وجماعة من العتزلة إنكار عذاب القبرء والمسألة فيه» ورد الأرواح فيه إلى الأجساد 
وقالوا: من مات فهو ميت في قبره إلى يوم القيامة ۳". 

وزعم آبو الهذيل من العتزلة: أن من خرج من الدنیا على غير سّمت الإيمان فانه یعذب 
بن التفختیی, ویُسال ذ ذاك. 

واثبت البلخي والجبائي وابنه عذاب القبر للکافرین والفاسقین دون المؤمنين» وانكروا 
تسمية الملكين بمنكر ونكير””» والشرع ورد بتسمیتهما بذلك. 

وقال صالح قبة من العتزلة: عذاب القبر جائز ويجري على المؤمنين من غير رد الأرواح 
إلى أجسادهاء وقال: إن الیت يجوز أن يحس ویأل. وهو خلاف الضرورة. وقالت طائفة من 
الكرامية والعتزلة: إن الله یعذب الوتی في قبورهم"* ويحدث فیهم الأ م وهم لا بشعرون فإذا 
أحيوا وجدوا تلك الآلام. 


(۱) ضرار بن عمرو الكوفي شيخ الضرارية» ومن رءوس العتزلة كان يقول: الأجسام |نما هي أعراض مجتمعة 
وأن النار لا حر فيها ولا في الثلج برد ولا في العسل حلاوة» وإنما يخلق ذلك عند الذوق واللمس. قال ابن 
حزم: کان ضرار ینکر عذاب القبر» انظر ترجمته: سير الأعلام (044/۱۰) والميزان (۰)۲۳۸/۲ ولسان 
الميزان (۲۰۳/۳). 

(۲) اعلم أن مذهب آهل السنة إثبات عذاب القبر» وقد تظاهرت عليه دلائل الكتاب والسنة؛ قال الله تعالى: 

يُعْرَضُورت عا عُدُوًا وع الآية. وتظاهرت به الأحاديث الصحيحة عن الني بي من رواية جماعة من 
الصحابة في مواطن كثيرة ولا يمتنع في العقل أن يعيد الله تعالى الحياة في جزء من الجسد ويعذبه وإذا لم يمنعه 
العقل وورد الشرع به وجب قبوله واعتقاده. النووي في شرح مسلم (17/ ۱۲۵) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۳) أخرج الترمذي في سننه (۱۰۷۱) كتاب الجنائزء باب ما جاء في عذاب القبر» عن أبي هريرة قال: قال رسول 
الله يِه : «إذا قبر الميت أو قال: أحدكم- آتاه ملكان أسودان أزرقان يقال لأحدهما المنكر والآخر النكير 
فيقولان: ما كنت تقول في هذا الرجل؟ فيقول: ما كان يقول: هو عبد الله ورسوله أشهد أن لا إله إلا الله وأن 
محمدًا عبده ورسوله...احدیث»» وأخرجه ابن حبان في صحيحه (۱۸۰ الوارد) والزبيدي في الإتحاف 
)415/٠١(:775/5(‏ والآجري في الشريعة (۳۹۵). 

(4) روى البخاري في صحيحه (۱۳۷۲) كتاب الجنائزء ۸۲- باب ما جاء في عذاب القبر» عن عائشة يله أن 
يهودية دخلت عليها فذكرت عذاب القبر» فقالت لها: أعاذك الله من عذاب القبر فسألت عائشة رسول الله 
ية عن عذاب القبر فقال: «نعم عذاب القبر حق», قالت عائشة يل : فما رأيت رسول الله ی بعد صلى 
صلاة إلا تعوذ من عذاب القبر. 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبینا ی جملة وتمصيلا ٣‏ 


واممممو وفوف ممم م مم مم وو ووم م يمر مم مونو فوم ورم م رده و و و مم هو و و و و و و وم و و و و و و وم و و و و و و و و و و وو 


قالوا: کالسکران إذا ضرب. فانه يحس باله بعد إذا رجع إليه عقله ومنع أصحابنا أن 
السکران لا يتالم» وإنما منعه من الأنين والتاوه حاله”". 


واعلم أن لا مانع في العقل من رد الحياة إلى بعض آجزاه. ویجعل له من العقل والفهم 
ما یفهم به ويجيب ویدرکه اللکان منه» وان ۸ نسمع نحن کلامهم. 

وکذا يجوز أن يسمع کلام من سلم علیه. وکل ذلك جائزء وقد ورد السمع به» فوجب 
اعتقاد ظاهره ولا حاجة إلى تکلف تأویل "۳ ۰ والله تعالى على کل شيء قدیر. 

قالوا: وليس في إحياء الأطفال خبر مقطوع به» وظاهر الخبر يدل على التعمیم؛ إلا أنه 

وکذا المعصومون من الاثوب» ويكون تعريقا لسعادتهم 

وفیل في قوله تعالى: «رکتاً امتا اين ا تن [غافر:۳]۱۱ إن 
اظدی الان ياه الف 


(۱) قال النووي: مذهب أهل السنة إثبات عذاب القبر كما ذكرنا خلافا للخوارج ومعظم العتزلة وبعض المرجئة 
نفوا ذلك. ثم العذب عند أهل السنة الجسد بعينه أو بعضه بعد إعادة الروح | إليه أو إلى جزء منه» وخالف فيه 
محمد بن جرير وعبد الله بن كرام وطائفة فقالوا: لا يشترط إعادة الروح. قال أصحابنا: هذا فاسد لأن الا 
والإحساس إنما يكون في الحي» » قال أصحابنا: ولا هنم من ذلك کون البت قد تفرقت أجزاؤه كما تشاهد في 
العادة أو أكلته السباع أو حيتان البحر. النووي في «شرح مسلم» (16/۱۷) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) قال ابن رشد: إن معنى التأویل إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة امجازية من غير أن يخل في 
ذلك بعادة لسان العرب في التجوز في تسمية الشيء ء بشبيهه أو سببه أو لاحقه أو مقارنه أو غير ذلك من 
الأشياء التي عددت في تعريف أصناف الكلام انجازي ويقول الجرجاني: | إن التاویل في الأصل الترجيح. وفي 
الشرع: صرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى يحتمله إذا كان الحتمل الذي يراه موافقًا بالكتاب والسنة مثل 
قوله تعالى: جر ج الح من میت إن آراد به إخراج الطير من البيضة كان تفسيرًا وان آراد إخراج المؤمن 
من الكافر أو العام من الجاهل كان تأويلاً. انظر الفلسفة العربية وهامشه (ص۳۲۰). 

(۳) أي قدرتك عظيمة فإنك أحييتنا بعدما كنا أمواثاء ثم آمتنا ثم أحبيتنا فأنت قادر على ما تشاءء وقد اعترفنا 
بذنوبنا وإننا كنا ظالین لأنفسنا في الدار الدنيا لقَهَلَ إلى خُرُوجٍ مِّن سمل تفسير ابن كثير (4/ 077. 

(4) قال النووي: إن قيل نحن نشاهد الميت على حاله في قبره فكيفٌ يسأل ويقعد ويضرب بمطارق من حديد ولا 
يظهر له أثر فالجواب أن ذلك غير ممتنع بل له نظير في العادة وهو النائم فإنه يجد لذة وآلامًا لا نحس نحن شيعا 
منهاء وكذا يجد اليقظان لذة وألا لا يسمعه أو يفكر فيه ولا يشاهد ذلك جليسه منه. النووي في شرح مسلم 
)١177/117(‏ طبعة دار الكتب العلمية. 


:لل ب تب قصل وجوب‌الایمان بما جاء به نبينا یلا جملة وتطصيلا 


لومعم موف ممم ةم وو مومء م ل ومن مممو ثم مم ممم روم موم روم مفو ممم ممم مم ووو مدع و و و و ون وه و و و و و و و و و و و وه 


وأورد عليه أنه يلزم أن تكون ثلائا. 

وأجيب: بأن نفي الثالثة ما هي بطريق الفهوم. وهو ضعیف. فيسقط لمعارضة القاطع؛ 
ويحتمل أنه إنما خص الحياتين بالذكر لأنهما اللتان أنكروهما بعد الموت. 

أما الحياة الأولى فمحسوسة فلا تاج إلى النص عليهاء فان تمسكوا بقوله تعالى: لا 
يدوقورت فيا المَويك إل أَلْمَوَنَةَ او" [الدخان:05]. قلنا: المنفي أن يذوقوا في 
الجنة غصص الوت التي ۸ تثبت ET‏ 

وان تمسكوا بقوله تعالى: ِإِنَكَ لا د سم امول [النمل:۰ ۰ قلنا: الراد ما داموا 
موتی. 

فان قالوا: نحن نری من ندفنه على حاله. ونعلم بالضرورة کونه ميئًا. قلنا: هذا يؤذن من 
قابله بعدم طمانینته إلى الامان وهو جثابة استبعاد الکفرة حشر العظام البالية ۳ . 

ومن بسلم اختصاص الرسل برؤية الملك دون القوم؛ وتعاقب الملائكة فيناء وقوله تعال 


> هو 2 


في [بلیس وجنوده: : اند نکم هو وقبیلهد من حیث ی لا تروچ [الاعراف:۲۷]. لا 
يشك في التصدیق بذلك. كيف والنائم يكرك ا السووو وان واه ۱ 


(۱) هذا استثناء يؤكد النفي» فانه استثناء منقطع ومعناه آنهم لا يذوقون فیها الوت أبدًا كما ثبت في الصحيحين 
أن رسول الله ل قال: «يؤتى بالوت في صورة كبش أملح فيوقف بين الجنة والنار ثم يذبح ثم يقال يا اهل 
الجنة خلود فلا موت ويا أهل النار خلود فلا وت». 

(1) قال تعالى :لوبت , نا ما وی له قال من يي ا لیم وهی زیم 9 فل پیب ری 
أُنشأها اول مرق وهو يكل خَلقٍ عَلِيئُ4 یس :۷۹ 29 وروي في الصحيحين عن حذيفة بالفاظ أن رجلاً 
حضره الموت يأمر بنيه أن يحرقوه ثم يسحقوه ثم يذروا نصفه في البر ونصفه في البحر في يوم رائح أي كثير 
امواء ففعلوا ذلك. فأمر الله تعالى البحر فجمع ما فيه وأمر البر فجمع ما فيه ثم قال له: كن فإذا هو رجل 
قائم فقال له: ما هلك على ما صنعت؟ قال: خافتك وأنت أعلم فما تلاقاه أن غفر له. «تفسير ابن كثير» 
1/0( 

(۳) أخرج مسلم في صحیحه (5/!ا- -۲۸۷۳) كتاب الحنة وصفة نعيمها وأهلهاء ۱۷- باب عرض الميت من الجنة 
أو النار عليه وإثبات عذاب القبر عن أنس بن مالك: أن رسول الله ی كان يرينا مصارع أهل بدر بالأمس» 
يقول: «هذا مصرع فلان غدّاء إن شاء الله» . فقال عمر: فوالذي بعثه بالحق ما أخطأوا الحدود الي حد رسول 
الله عن ٠»‏ قال: فجُعلوا في بثر بعضهم على بعضء فانطلق رسول الله يك حتى انتهى إليهم فقال: ديا فلان بن 
فلان. ويا فلان بن فلان» هل وجدتم ما وعدكم الله ورسوله حقا؟ فاي قد وجدت ما وعدي الله حقا». قال 
عمر: يا رسول الله كيف تكلم أجساذًا لا آرواح فیها؟ قال: «ما آنتم بأهع لما آقول مهم ۶ غير أهم لا 
يستطيعون أن يردوا علي شینا». قال النووي: قال المازري: قال بعض الناس: الميت يسمع عملاً بظاهر هذا = 


فصل وجوب الايمان بما جاء به نبینا يلد جملة وتفصیلا سس 810 


ولا یقدح فيه مشاهدتنا للمیت على نحو ما وضع في قبره؛ لأن الوت وما بعده 
خوارق عادات آخبر بها الشرع وهي جائزة» فوجب الإيمان بها على ظاهرها. 

وأما ما استحال ظاهره نحو «علی العرّش آسَتَوَى» فانا نصرفه على ظاهره 
اتفاقًا. ثم إن كان له تأویل "۲ واحد تعين الحمل علیه. والا وجب التعریض مع التنزیه, 
وهو مذهب الأقدمین» خلافًا لؤمام الحرمين. 


ونحن لا نشاهد ذلك منه. 

ات ای GS‏ فيصح ا 
هنالك. والأمر بيد الله تعالى يظهر ما یشاء» نسأله سبحانه أن يجعلنا من آمن به وعلائکته وکتبه 
ورسله؛ ویختم لنا بخواتم السعداء ویژمن روعنا في الدنیا والاخرة. 

9 ص/ ولا یقدح فيه مشاهدتنا للمیت على نحو ما وضع في قبره'"؛ لأن الوت 
وما بعده خوارق عادات آخبر يما الشرع» وهي جانزة فوجب الإيمان با على ظاهرها. 

© ش/ يعني: ولا بقدح في الإيمان بعذاب القبر والاحیاء فیه والسؤال. ولا یقدح في مله 
على ظاهره مشاهدتنا...إلخ» وقد سبق شرح هذا العنی قريبًا من هذا النص. وبالله تعالى التوفیق. 


=الحديث» ثم آنکره المازري وادعى أن هذا خاص في هژلاء ورد عليه القاضي عياض وقال: يحمل سماعهم 
على ما يحمل عليه سماع الموتى في أحاديث عذاب القبر وفتنته التي لا مدفع لها وذلك بإحيائهم أو إحياء 
جزء منهم يعقلون به ویسمعون في الوقت الذي يريد الله. 

)١(‏ الصنعاني في كتابه ترجيح أساليب القرآن على أساليب اليونان» لا يرحب بالتأويل وذلك حين يقول: إن 
المتأولين إنما يعنون وجوه التأويل بالظن أو الاحتمال فأما الاحتمال فليس علما ألبتة لا حقيقة ولا مجازا» 
وأما الظن فقد يسمى علمًا مجازًا ولكنه هنا منوع لأن العلم مضاف إلى الله تعالى لا يجوز فيه إلا الحقيقة. 
وابن تيمية في كتابه موافقة صريح المعقول لصحيح النقول: لا یرحب بالتأويل إذ إذ إنه يقول إن الناس لو ردوا 
إلى غير الکتاب والسنة من عقول الرجال ومقاییسهم وبراهینهم ل یزدهم هذا الرد إلا اختلافا واضطرابا 
وشکا وارتيابًا والسيوطي هو الآخر لا یاخذ بالتاویل وذلك حين يبين لنا أن سبب اتفاق أهل اطحدیث آنهم 
آخذوا الدين من الكتابة والسنة وطریق النقل. انظر «الفلسفة العربیة» (ص۳۲۱). 

(۲) العذب عند أهل السنة الجسد بعینه أو بعضه بعد إعادة الروح إليه أو إلى جزء منه وخالف فيه محمد بن جرير 
وعبد الله بن كرام وطائفة قالوا: لا يشترط إعادة الروح. قال أصحابنا: ولا يمنع من ذلك كون الميت قد 
تفرقت أجزاؤه كما نشاهد في العادة أو اکلته السباع أو حیتان البحر أو نحو ذلك. النووي في «شرح مسلم» 
(۱۲۷۱۷). 


1 .كل فصل وجوب‌الایمان بما جاء به نبینا یل جملة وتطصيلا 


ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 1 ا 1 1 10 0 1 ا ا ا ا ل ل ا ا 


©» ص/ وأما ما استحال ظاهره نحو: #عَلَى الْعَرَشٍ آسْتَوَئ4 فانا نصرفه عن 
ظاهره إتفهاق(1) . ثم إن كان له تأويل واحد تعين الحمل عليه؛ وإلا وجب السريض مع یه 
وهو مذهب الأقدمين خلافًا لإمام الحرمين. 
© ش/ ولا ذكر أن ما يجوزه العقل إذا أخبر الشرع بوقوعه يجب أن نؤمن به على 
ظاهره» ولا جوز اب والتعرض لتأويله بدعة» ذکر آن ما آخبر به الشرع. وكان ظاهره 
مستحيلاً عند العقل فإنا نصرفه عن ظاهره المستحيل؛ لأنا نعلم قطعًا أن الشرع لا يخبر بوقوع ما 
لا يمكن وقوعه. ولو كذبنا العقل في هذا" وعملنا بظاهر النقل المستحيل لأدى ذلك إلى انهدام 
النقل ایضا؛ لأن العقل أصل لثبوت النبوات التي يتفرع عنها صحة النقل؛ فيلزم إذن من تكذيب 
العقل» تكذيب النقل. ثم بعد صرف اللفظ عن ظاهره المستحيل | 3م يكن تيعد ذللكه إلا 
ازيل واد مین کن الجمل :علي لعدم وجرد خيرة» وذلك امكل فو وت مک أبن 
ما نُب [الحديد :6 فإنه يستحيل حمله على ظاهره من المصاحبة بالذات. ول يبق بعد ذلك 
إلا حمله على المعية بالعلم والرعاية. 
ونظيره: قوله تعالى: إلا هو رَابِعُهُمْ) [امجادلة:۷] الآية. ونحو ذلك مما هو كثير» 
وان كان له بعد ذلك تأويلات كل واحد منها مستقيم”* » فهل يعين منها واحد ليندفع 


(۱) اعلم أن لأهل العلم في أحاديث الصفات وآيات الصفات قولين: آحدهما وهو مذهب معظم السلف أو 
كلهم أنه لا يتكلم في معناها بل يقولون يجب علينا أن نؤمن بها ونعتقد لها معنى يليق بجلال الله تعالى 
وعظمته مع اعتقادنا الجازم أن الله تعالى ليس كمثله شيء وأنه منزه عن التجسم والانتقال والتحيز في جهة 
وعن سائر صفات المخلوق. شرح مسلم للنووي (۳/ ۱۸) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) انظر ما تقدم عن التأویل لابن رشد والجرجاني. 

(۳) اعتزت العتزلة بالعقل اعتزاژا كبيرًا أن ترجع معيار التمییز بين الخير والشر أي بين الحسن والقبح إلى العقل 
أساسًا. ذلك آنهم ذهبوا إلى أن الله تعالى قد خلق لنا عقولاً نستطيع بمقتضاها وعلى أساسها التميبز بين شيء 
يعد خبرًا وشيء يعد شرا شيء يعد حسئًا وشيء آخر يعد قبیخا. كذلك بحث العتزلة في الصلاح والأصلح 
واعتبروا البحث فيه من الفروع التي تتفرع عن أصل والعدل عندهم أن الله تعالى قد فعل ما فيه صلاح 
لعباده بل فعل ما هو الأصلح لعباده. واتجاههم الكبير إلى العقل رغم فهمهم القاصر لما تعنيه كلمة العقل 
ويحدده التزام المفكر أو ابتعاده عن التأويل. انظر الفلسفة العربية (ص ۰۳۱۹ ۳۲۰). 

(1) آي مطلع عليهم يسمع كلامهم وسرهم راهم ورسله ينا مع ذلك تكتب ما اون به بيع علم الله 
وسمعه له كما قال تعالى: أل با ار آله یلم یرهم وَتَجْوَنهُرْ وَأ آله عل اعيوب تفسير 
ابن كثير /٤(‏ ۳۲۲). 


فصل وجوب الایمان بما جاء به نبينا كلد جملة وتتصیلا _ سس اع 


ومفمم مر ممم مف مرق ةن ور ممم وم مو فم يون هري رمن بمو مم ووومم ميرد مم ملم ممم وم ۱ 


اللبس عن العوام» وهو مذهب إمام احرمین؛ أو يوقف عن التعيين» ويفوض الأمر فيه إلى الله 
تعال دفعا للتحکم. وهو مذهب الأقدمين . 

وذلك مثل قوله تعالى: علی الْعَرَشٍ آسَتَوَى» [طه:۵]" فان الاستواء فيه بمعنى 
الاستقرار الكاني وهو محال في حقه تعالى. 

ويبقى بعد ذلك تأويلات صحيحة: 

أحدها: أن يكون سوئ( بمعنى استولى عليه بتصريفه له كيف شاء. 

الثاي: أن يكون لآسْتَوَئ4 بمعنى قصد إلى خلق شيء هنالك. 

الثالث: أن تكون طعَلَى4 معنی الباء. و«آسَتَوَّئ4 بمعنى كملء أي كمل الق 
بال 

الرابع: أن الستقر فوق العرش خلوق من حلوفاته يسمى استوى . 

إلى غير ذلك ما قيل. 

والأظهر مذهب الأقدمين في ترك تعيين بعضها وتفويض المقصود منها إلى الله تعالى مع 
القطع بتنزیهه جل وعلا عما لا يليق به!؟؛ لأن تعيين احد المحتملات الجائزة بغير دليل بدعة في 
الدين وتجاسر عظیم. وتعيين من عين شيئًا منها كالإمام إنما كان لدليل يرجحه من جهة اللغة أو 
غيرهاء والله تعالى أعلم. 


)١(‏ للناس في هذه المقام مقالات كثيرة جداء ونسلك في هذا المقام مذهب السلف الصالح مالك والأوزاعي 
والثوري والليث بن سعد. والشافعي وأحمد وإسحاق بن راهويه وغيرهم من أئمة المسلمين قديما وحديئا 
وهو إمرارها كما جاءت من غير تكييف ولا تشبيه ولا تعطيل؛ والظاهر التبادر إلى أذهان المشبهين منفي عن 
الله فان الله لا يشبهه شيء من خلقه ولیس كمثله شيء. تفسير ابن كثير (177/5). 

(۲) في حديث مسلم (۲۹۹- ۱۸۲) كتاب الإيمان ۸۱- باب معرفة طريق الرؤياء قال النووي في قوله يي 
«فيأتيهم الله في صورته التي يعرفون»» قيل: المراد بيآتيهم الله أي يأتيهم بعض ملائكة الله قال القاضي 
عياض: هذا الوجه أشبه عندي بالحديث. النووي في شرح مسلم (۱۸/۳) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۳) إذا كانت المعتزلة ينفون الصفات. والسلف يثبتون سمي السلف صفاتية والمعتزلة معطلة وبالغ بعض السلف 
في إثبات الصفات إلى حد التشبیه, واقتصر بعضهم على صفات دلت الأفعال عليها وما ورد به الخبر 
فافترقوا فرقتين فمنهم من أول الصفات على وجه يحتمل اللفظ ومنهم من توقف في التاويل» وقال: عرفنا 
بمقتضى العقل أن الله تعالى ليس كمثله شيء فلا يشبه شيئًا من الخلوقات. ولا يشبهه شيء منها وقطعنا 
بذلك إلا آننا لا نعرف معنى اللفظ الوارد فيه مثل قوله تعالى : رن على الْعَرَشٍ آستَوی أو قوله: 
9عَلَفَتُ بِيَدَئّ» او لوَجَآءَ رَبْكَ4 «موسوعة الفرق والجماعات» (ص ۲۷). 


EEA‏ فصل في نود الوعید في طائطة من عصاة أمته يا 


فصل 
ونما جاء به الني بيه ويجب الإيمان به نفوذ الوعيد في طائفة من عصاة أمته 
بشفاعته ”ب والحوض وهل هو قبل الصراط أو بعده» وهو الصحيح أقوال» وتطاير 
الصحف. إلى غير ذلك مما علم من الدين ضرورة. وعلمه مفصل في الكتاب والسنة 
وكتب علماء الأمة. 


© ص/ فصل 

وما جاء به النبي يلاء ويجب الإبمان به: نفوذ الوعيد في طائفة من عصاة أمته بشفاعته 
ی واحوض, وهل هو قبل الصراط أو بعده -وهو الصحيح- أقوال» وتطاير الصحف» إلى 
غير ذلك ما علم من الدين ضرورة, وعلمه مفصل في الكتاب والسنة وكتب علماء الأمة. 

© ش/ اعلم أن نفوذ الوعيد اختلف الناس فيه على ثلاثة مذاهب: 

الأول: أن الوعيد الوارد في الکتب الإلهية إنما جاء للتخويف فقطء وأما فعل الآلام فلاء 
وهذا قول الباطنية 9 واحتجوا بقوله تعالى: ذلك جوف الله به عِبَادُور» [الزمر:"١]‏ 
ولا خفی فساده. فان التخویف المذكور في الآية إنما هو في الدنيا وفي الآخرة يقع المخوف به. 

واحتجوا أيضًا : بان الحكيم أرحم الراحمين كيف يعذب حيوائا ضعيفًا ۳ وغايته أنه 


(۱) قال النووي: قال القاضي عياض حلش مذهب أهل السنة جواز الشفاعة عقلاً ووجوبها سمعًا بصريح قوله 
تعال: یمین لا تفع له الا من نله لخن وَرَضِىَ له قولاً) وقوله: لوَلَا بففغورت إلا لِمَنِ 
رت » وأمناها وبخبر الصادق ية وقد جاءت الآثار التي بلغت مجموعها التواتر بصحة الشفاعة في 
الآخرة لذني المؤمنين وأجمع السلف والخلف ومن بعدهم من أهل السنن علیها ومنعت الخوارج وبعض 
المعتزلة وتعلقوا بمذاهبهم في تخليد الذنبین في النار. النووي في شرح مسلم (۳۱/۳) طبعة دار الکتب 
العلمية. 

(۲) الباطنية هم عدة فرق سموا بذلك لأنهم یدعون أن لظواهر القرآن والأحاديث بواطن تجري من الظواهر 
مجری اللب من القشر. ومن ارتقی إلى علم الباطن انحط عنه التکلیف واستراح من آعبائه» وقیل الباطنية هم 
الذين تاولوا أصول الدين على الشرك فقالوا بإلهين على طريقة المجوس الثنوية» وقالوا بقدم العام وأنكروا 
الرسول والشرائع كلها إلى غير ذلك انظر موسوعة الفرق والجماعات (ص۰۹1 ۹۷). 

(۳) قال العتزلة في أصل العدل عندهم: إن الباري تعالى حكيم عادل لا يجوز أن يريد من العباد خلاف ما يريد 
ويحكم عليهم شيئًا ثم يجازيهم عليه؛ فالعبد هو الفاعل للخير والشر والإيمان والکفر والطاعة والمعصية» = 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصا أمته لاو 


ومعممامة مممم ةن ةو مو رو مو ون نيفد م رم من وميه م ممم موءثوث مم رمث رمو ممم ممم لونم ملم مث نروي رةه رمرم مم مونو ثمر وم ممم مم 1 


بمعصيته إنما قصر في حق نفسه؛ لاستحالة أن يكون لله نفع في عمل أحد أو ضرر به. 
وأيضا: فالأفعال كلها واقعة بإرادته تعالى وخلقه لا أثر للعبد في شيء منها. 


وهذا الكلام مبني على التحسين العقلي؛ وهو باطل؛ وعلى طلب الاطلاع على سر 
القدر» وهو ما نهينا عن الخوض فيه» قال رسول الله كلا «إذا ذكر القدر فأمسكوا»”", والله 
سبحانه وتعالى يفعل ما يشاء ويحكم ما يريد ولا علم لنا إلا أن يعلمنا جل وعلا بفضله. 

المذهب الثاني: أن العذاب إنما بحسن في حق الكافر دون المسلم. وهو مذهب المرجئة» 
وجزموا بنفي عقاب من مات من أهل الكبائر قبل أن يوفق للتوبة؛ واحتجوا بقوله تعالى: إإِنّ 
آلخزی الوم ولسو عَلى الکیفرین» [النحل:۲۷] "» ودخول النار خزي بدليل من 
تذخل آلتار فَقَدَ أحریتهر > 1 عمران:۱۹۲] فهو خاص |ذن بالکافرین. 


۰ - »مي 


وبقول تعالى: انا قَد وی ¿ الیتاً أنّ لدابت عل نو صدت: 43 
[طه :1۸ ]۳۱ فالالف واللام في العذاب للعموم. وبقوله تعال: کلم ی يا فرج اف 
حرا [اللك:۸]. وبقوله تعال: لا یلها 3 الأشتى € © لدی کذب وتول» 
[اللیل:۱۲]. ویقول جل وعز: «ومل جزی 1 ألكَفُورَ» [سبا:۱۷]» والکفور لفظ مبالغة 
فوجب أن يختص بالکافر. 


-وهو الجازى على فعله. والرب تعالى آقدره على ذلك كله فهم لذلك القدريةء وإذا كان الله تعالى خالقا 
لأفعال العباد. وكان العباد لا فعل لهم بطل التكليف الشرعي لأن التكليف طلب والطلب لابد أن تسبقه 
القدرة والحرية والاختيار وإذا لم يكن مستقلاً بإيجاد فعله بطل العقاب والثواب الوارد بهما الوعد والوعيد. 
موسوعة الفرق والجماعات (ص ۳۵۹). 

(۱) أخرجه: ابن حجر في الطالب العالية (۰۲۹۳۲ ۲۹۳۳) والذهی في ميزان الاعتدال (؟401).: والسيوطي في 
الدر المنثور (۳/ ۳۰ وابن حجر في لسان الميزان (4077/3) والزبيدي في إتحاف السادة المتقين (۱/ ۳۲۱ 
۲ وابن عبد البر في التمهيد (5/ 18). 

(۲) أي الفضيحة والعذاب محيط اليوم بمن كفر باه وأشرك به ما لا يضره ولا لا ينفعه. تفسير ابن كثير 
(۵۸67/۲). 

(۳) أي قد آخبرنا الله فیما آوحاه إلينا من الوحي العصوم أن العذاب متمحض لمن کذب بآيات الله وتول عن 
طاعته كما قال تعالی: ام من ی 9 وََائْرَ وة آلدنها © فان لحم هی الْمَأوَئ 4 تفسير 
ابن كثير (۱۵۹/۳). 
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هوجو و و وم وم و موم وم و و و موه و و و و و و و و و و وه و لل و و و و وود 


لا يقال: يعارضه قوله تعالى: من يعمل سَوَءًا جر بم-» [النساء:۱۲۳] ( لأنا 
نقول: برجح عند التعار مو اي الرعد عای اي الوعيةا ۵۱ ربعت تماق نفيك اعلب؛ 

وبقوله تعالى: يوم تَبْيَضٌ وجوه وود وجوه [آل عمران:۱۰۰] الآية. 

وبقوله کڳڭ: «وجوه یزمیار تشر [عس: :۳۸] الآية. 

وبقوله: «#یعبادی الذین أسرفوا على آنفیهم» [الزمر:۵۳] الایة. والراد: 
الومنین. لأن الاضافة تشعر بتشریف ماء ولا شرف للکافرین. 

والجواب عن تت أن الایات الخصصة العذاب بالکافر مراد بها عذاب وخزي خاص؛ 
وهو الذي يقتضي الخلود' " ولا فلاح بعد والعياذ بای ولا خفاء أن ذلك خاص بالكافر. 

وأما قوله تعالى: «یعبادی رین 1 رف عل آنفیهه> الایف فهو عام يقبل 
التخصیص وأيضًا فیحتمل أن الراد حض العصاة على التوبة والرجوع إلى الله وان لا یقنطوا 
بمواقعة الذنب من رحة الله تعالى حتی لا يصدهم ذلك عن التوبة. 

ويدل عليه قوله تعالى إثر هذه الآية: ويوا إن زیکم وَأَسْلِمُوا له ِن قَبَلٍ أن 
کم آلْعَذَابُ4 [الزمر:؛ 0] الآية. 

المذهب الثالث: أن العذاب ثابت حسن في حق الكفار وعصاة المؤمنين » وهذا هو الذي 


ل ا سر اس ا عن حو ا اد 
بكر له قال: يا رسول الله كيف الفلاح بهذه الآية: لس بأمَایَکم ولا آمان هل الِب من يعمل 
سُوَءا جر پو فكل سوء عملناه جزینا به فقال الني كِ: «غفر الله لك يا آبا بكر آلست تمرض؛ الست 
تنصب الست تحزن» الست تصيبك الأواء»» قال: بلى» قال: «فهو مما تجزون به». 

(۲) اعلم أن مذهب اهل السنة وما عليه أهل الحق من السلف والخلف أن من مات موحدًا دخل الجنة قطعا 
على کل حال» فان كان ساًا من العاصي كالصغير والجنون والذي اتصل جنونه بالبلوغ والتائب توبة 
صحيحة من الشرك أو غیره من العاصي إذا لم يحدث معصية بعد توبته. والوفق الذي لم يبتل معصية اصلا 
فكل هذا الصنف یدخلون الجنة ولا یدخلون النار أصلاً لکنهم یردونها على الخلاف العروض في الورود؛ 
والصحیح أن الراد به الرور على الصراط وهو منصوب على ظهر جهنم أعاذنا الله منها ومن ساثر الکروه؛ 
وأما من كانت له معصية كبيرة ومات من غير توبة فهو في مشيئة الله تعالی» فان شاء عفا عنه وأدخله الجنة 
اولاً وجعله کالقسم الا ول وان شاء عذبه القدر الذي يريده سبحانه ثم یدخله الجنة فلا يخلد في النار أحد 
مات على التوحید ولو عمل من العاصي ما عمل. النووي في شرح مسلم (۱۹۲/۱) طبعة دار الکتب 
العلمية. 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصاذ آمته و 


اجمع عليه أهل السنة والعتزلة"؟ إلا أن حسنة عند اهل السنة بالشرع » وعند العتزلة بالعقل. 

وایضّا فليس هو دائمًا في حق نفذ فيه من عصاة الژمنین عند آهل السنة الا شاملا 
عندهم لجميع العصاة لثبوت عفوه تعالى عن كثير وخالف العتزلة في الأمرين. 

وبالجملة فمذهب جميع أهل السنة وأهل الحق: أن الناس على قسمین: مژمن وکافر. 

فالكافر مخلد في النار بإجماع . 

والمؤمن على ضربين: محفوظ من المعاصي عمره» وغير محفوظ. فالأول في الجنة بإجماع 
والثاني: صاحب صغائر فقط. وصاحب كبائر فقط. وصاحب كبائر تائب وغير تائب. 

فالقسمان الأولان أيضًا في الجنة بدءًا بالإجاع» ورا تكون بعد أهوال ثم يغفر الله 
سبحانه. 

وغير التائب في مشيئة الله مع إجماعهم على نفوذ الوعيد في بعضهم وهم جماعة من كل 
نوع من أنواع المعاصي. 

وأما شفاعة سيدنا ومولانا محمد یر في إخراج عصاة المؤمنين من النار"۳: فلا خفاء في 
ثبوتها عند أهل السنة. وأنكرها المعتزلة على أصلهم في أن الفاسق لد في النار كالكافر. 


وف 


(۱) اختلف الناس فیمن عصی الله تعالى من أهل الشهادتین فقالت الرجثة: لا تضره العصية مع الإيمان» وقالت 
امخوارج: تضره ویکفر بهاء وقالت العتزلة: يخلد في النار إذا كانت معصیته كبيرة ولا يوصف بانه مؤمن ولا 
کافر ولکن یوصف بانه فاسق وقالت الأشعرية: بل هو مؤمن وان لم یغفر له وعذب فلابد من إخراجه من 
النار وإدخاله الجنة. قال: وهذا الحديث حجة على الخوارج والمعتزلة» وأما الرجثة فان احتجت بظاهره قلنا 
محمله على أنه غفر له أو أخرج من النار بالشفاعة ثم أدخل الجنة فیکون معنی فوله ی «دخل الحنة)» أي 
دخلها بعد مجازاته من العذاب وهذا لابد من تأویله لا جاء في ظواهر كثيرة من عذاب بعض العصاة. 
النووي في شرح مسلم (۱/ ۰۱۹۳ ۱۹6) طبعة دار الکتب العلمية. 

(۲) انظر ما تقدم قربا نقلاً عن النووي في شرح مسلم. 

(۳) روی مسلم في صحیحه (۳۰۲- ۱۸۵) کتاب الإيمان؛ ۸۲- باب إثبات الشفاعة واخراج الوحدین؛ عن أبي 
سعید الخدري. أن رسول الله َة قال: «آما اهل النار الذین هم آهلها فإنهم لا هوتون فیها ولا جیون ولکن 
ناس أصابتهم النار بذنوبهم أو قال بخطاياهم فأماتهم إماتة حتی |ذا کانوا فحمًا إذن بالشفاعة فجيء بهم 
صبائر ضباثر فبثوا على آنهار الجنة ثم قیل: يا أهل الجنة أفيضوا علیهم فینبتون نبات الحية تکون في ميل 
السیل». 
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واعلم أن أصول الأحكام التي منها يتلقى الكتاب والسنة وإجماع الأمة وقياس 
الأئمة واتباع السلف الصالح» واقتفاء آثارهم نجاة لمن تمسك به. وأفضل الناس بعد نبينا 
ومولانا محمد ی : ابو بكر ثم عمر. ومختار مالك الوقف فيما بين عثمان وعلي ل 
وعن من قبلهما. والصحابة يكت عدول أئمة بأيهم اقتديتم اهتديتم. 


ولنبينا ومولانا محمد ية شفاعات آخر مشهورة ۳ في كتب امحدیث. نسأله سبحانه أن 
لا يحرمنا منها. 

وأما ثبوت الحوض له كَلِِ: فمشهور مستفیض. نسأله سبحانه أن يجعلنا في الرعيل الأول 
فق الوا E‏ 

واختلفوا هل هو قبل الصراط أو بعده؟ والتحقيق: أن له حوضين: قبل وبعد. 

وأما تطاير الصحف: فمشهور أيضاء واختلفوا فيمن ینفذ فيه الوعيد من عصاة المؤمنين» 
هل يأخذ كتابه بيمينه أو أمره موقوف -وهو آقرب-؟ والله أعلم. 

9 ص/ واعلم أن أصول الأحكام التي منها يتلقى: الكتاب والسنة وإجماع الأمة, 
وقياس الأئمة واتباع السلف الصاح, واقتفاء آثارهم نجاة لمن تمسك به. وأفضل الناس بعد 
نبينا ومولانا محمد يَكِ: أبو بكر ثم عمر, ومختار مالك: الوقف فيما بين عشمان”" وعلى بت 


(۱) الشفاعة خمسة أقسام: أوها مختصة بنبينا ية وهي الإراحة من هول الموقف وتعجيل الحساب. الثانية: في 
إدخال قوم الجنة بغير حساب. الثالثة: الشفاعة لقوم استوجبوا النار فيشفع فيهم نبينا َة ومن شاء الله تعالى. 
الرابعة: فيمن دخل النار من المذنبين فقد جاءت هذه الأحاديث بإخراجهم من النار بشفاعة نبینا لله والملائكة 
وإخوانهم من المؤمنين. والخامسة: في زيادة الدرجات في الجنة لأهلها. النووي في شرح مسلم (۳۱/۳) طبعة 
دار الکتب العلمية. 

(۲) روی البخاري في صحبحه (10۸۰) کتاب الرقاق؛ ۵0۳- باب في الحوض» عن آنس بن مالك أن رسول الله 
كل قال: «إن قدر حوضي كما بين أيلة وصنعاء من الیمن؛ وان فيه من الأباريق کعدد نجوم السماء»؛ وروی 
مسلم في صحبحه (۲۲۹۲-۲۷) کتاب الفضائل -٩‏ باب إثبات حوض نبینا ية وصفاته عن عبد الله بن 
عمرو بن العاص قال رسول الله يك «حوضي مسيرة شهر وزوایاه سواء وماژه أبيض من الورق؛ وريحه 
ایی ین ا وکر کم لته فين قرب ا يظلما بهذ ۱۳ 

(۳) أما منمان كه فخلافته صحيحة بالإجماع؛ وقتل مظلومًا وقتله فسقة لأن موجبات القتل مضبوطة ول يجر 
منه ته ما يقتضيه ول يشارك في قتله أحد من الصحابة وإنغا قتله همج ورعاع من غوغاء القبائل وسفلة 
9 والأرذال تحزبوا وقصدوه من مصر فعجزت الصحابة الحاضرون عن دفعهم فحصروه حتى قتلوه 
بولته. «شرح مسلم» للنووي (۱۵/ ۱۲۱) طبعة دار الکتب العلمية. 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصاه أمته لو 


نفعنا الله تعالى بجمیعهم وأماتنا على سنتهم وحشرنا في زمرتهم» آمين يا رب 
العالمين. 

فهذه عقيدة أهل التوحيد المخرجة من ظلمات الجهل والتقليد المرغمة أنف كل 
مبتدع عنيد» نسأله سبحانه أن ينفعنا بها بفضله» ويشرح بها صدر من سعى في تحصيلها 
بطوله. وصل اللهم على سيدنا ومولانا محمد عدد ما ذكرك الذاكرون وغفل عن ذكرك 
الغافلون» ورضي الله تعالى عن أصحاب رسول الله أجمعين وسلام على الرسلین؛ 
والحمد لله رب العالمين ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم. 

تمت العقيدة بحمد الله وعونه وحسن توفیقه آمين. 


وعن من قبلهماء والصحابة يِل عدول أئمة بأيهم اقتديتم اهتدیتهم. 

نفعنا الله تعالى بجميعهم» وأماتنا على سنتهم وحشرنا في زمرقهم, آمين يا رب العالمين. 

فهذه عقيدة أهل التوحيد المخرجة من ظلمات الجهل والتقلید(۲ المرغمة أنف کل 
مبتدع عنيد نسأله سبحانه أن ينفعنا جا بفضله. ويشرح يما صدر من سعى في تحصيلها بطوله 
وصل اللهم على سيدنا ومولانا محمد عدد ما ذكرك الذاكرون وغفل عن ذكرك الغافلون؛ 
ورضي الله تعالى عن آله وصحبه أجمعين وسلام على المرسلين والحمد لله رب العالمين ولا 
حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم. 

© ش/ مراده بالأصول: الأدلة. وبالأحكام: الأحكام الشرعية جمع حكم» وهو خطاب 


(۱) حديث: «أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتدیتم». سيأتي تخريجه قريبّاء وقال الشوكاني: قد احتج بعض 
مقصري المقلدة لجواز التقليد بحديث «أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم». وهذا الحديث لم يصح عن 
رسول الله ی كما هو معلوم عند آهل هذا الشأن فقد اتفقوا على أنه غير ثابت» ولو سلمنا ثبوته تنزلا 
فمعناه ظاهر واضح وهو الاقتداء بالصحابة في العمل بالشريعة التي تلقوها عن رسول الله یار وأخذوها 
عنه» فمن اقتدى بواحد منهم فيما يرويه منها عن الني ِا فقد اهتدى ورشد. «قطر الولي على حديث 
الولي» (ص 0 من تحقيقناء طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) القلدون نوعان: مقلدون لا يرجحون بين الأقوال والروایات ولکنهم على علم با رجحه السابقون 
واختاروه وبینوا أنه الأقوى» فانهم قادرون على التمییز بين الا قوی والقوي والضعیف وظاهر الرواية وظاهر 
الذهب والرواية النادرة وهم آئمة التأخرین. وهناك مقلدون لا یقدرون على التخریج ولا على الترجیح ولا 
قدرة لهم على الاختیار بين الرجحین. وهؤلاء القلدون هم الطبقة الذمومة حیث تقلد بدون تفكير ولا تمييزء 
ربما كان ما تقلده على خطأ وهناك من هو أفضل منه لأنها لا تدرك ولا تعي ما تقلده. 


فصل في نطود الوعيد في طائطة من عصاذ أمته ول 


Seecocesenonencececnnceneoneseneneoncnanasnnnenencsccneecnnensecanensnenncenenecennesesnenvnnnnevnsnsssenannn 


الله تعالى التعلق بأفعال المكلفين بالاقتضاء أو التخییر أو الوضع» فيدخل في الاقتضاء: الإيجاب 
والتحريم والندب والكراهة. 

والمراد بالتخيير: الإباحة» والوضع: عبارة عن الحكم على الشيء بانه سبب لأحد 
الأحكام الخمسة» أو شرط فيه أو مانع منه. 

فالعنی: أن الأدلة التي يستند إليها في إثبات هذه الأحكام منحصرة في الأربعة التي 
ذكرت وهي: الكتاب والسنة. 

والراد بالکتاب: القرآن المنزل على نبينا ومولانا محمد َل 

والسئة: والمراد بها هنا: ما صدر عن الني تا ما ليس تلی وينحصر ذلك في: أقواله 
عليه الصلاة والسلام؛ وأفعاله وتقاريره ”". 

والإجماع: والراد به: اتفاق الجتهدين من أمة نبينا ومولانا محمد كَكِهْ في عصر على أمرء 
ومن يرى أنه لا ينعقد إلا ببقاء إجماعهم إلى انقراض عصرهم يزيد في التعريف: إلى انقراض 
العصر. ومن يرى أن الإجماع لا ينعقد مع سبق خلاف مستقر من حي أو ميت» وجوز وقوعه 
يريد: ۾ يسبقه خلاف مجتهد مستقر”". 


)١(‏ حديث: «تركت فيكم ما إن تمسكتم به لن تضلوا بعدي أبدًا: كتاب الله وسنتي»: أخرجه: الحاكم في 
المستدرك (۱/ ۰٩۳‏ وابن أبي شيبة في مصنفه /٠١(‏ 000) والتبريزي في مشكاة المصابيح (۱۸) ومالك في 
الموطأ (۸۹۹) وذكره الألباني في سلسلة الأحاديث الصحيحة (۱۷۱۱). 

(۲) قال أحمد بن حنبل: أصول السنة عندنا التمسك با كان عليه الصحابة وترك البدع وترك الخصومات وعدم 
الجلوس مع أصحاب الأهواء وترك المراء والجدل؛ وليس في السنة قياس ولا يضرب فا الأمثالء ولا تدرك 
بالعقول. انظر تاريخ الإسلام للذهبي وفيات )٠٠٠-۲۲۱(‏ وقد ظهر في جتمعنا من وصل به الحال إلى إنكار 
السنة الطهرة وتلك دعوة لاتجاه قديم وخطير بدأه الخوارج والعتزلة الخارجون عن أهل السنة والجماعة» 
مع أن السنة هي الوحي الثابت الذي لا غنى عن القرآن في بيانه وفي فهمه وني تفسيره للناس وني تطبيقه في 
كل زمان وني كل مكان. انظر قطر الولي وهامشه (ص .)۱4٩‏ 

(۲) روى الطبراني في معجمه الأوسط عن علي تل حين سال الني یز فقال: يا رسول الله إن نزل آمر ليس 
فيه أمر ولا نهي فما تأمرنا قال: «شاوروا الفقهاء والعابدین» وقد رواه الهيئمي في مجمع الزوائد (۱۷۸/۱) 
وذكره الهندي في الکنز (1۱۸۸). 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصا أمته 40_16 


واملامام يم رم مفمة نو ديرو نو مور ومو وموم مم نيرونم مين ممم مره روم م وو وه و ممم ممم ميرد مه بوره 1 


والقیاس *: والراد به مساواة فرع لأصل في علة حكمه. 


وإنما أضاف القياس إلى الأئمة للتنبيه على أنه ليس كل قياس يعتبرء بل الذي يقع من 
الأئمة ا جتهدين. لاتساع مقدماته وكثرة الغلط فيه. 

والعلم المتكفل بمعرفة هذه الأدلة وبمسائلها وبمعرفة وجه استنباط الأحكام الشرعية منها 
هو العلم المسمى ب:اصول الفقه”". 

وإنما مرادنا نحن بهذا الكلام بيان مذهب أهل السنة في أن الأحكام الشرعية لا تثبت 
بالعقل احض. بل بالنقل أو العقل المستنبط منه. خلاف مذهب العتزلة المحكمين العقول في 
إثبات الأحكام الشرعية. وقد سبق ره مذهبهم في فصل التحسين والتقبيح. 

قوله: (واتباع السلف الصاخ...!خ) نبه به على ترك البدع التي لا يشهد ها أصل من 
أصول الشريعة. والفرار منها غاية القدور إلى ما كان عليه السلف الصالح”" رضوان الله 
عليهم» سواء تعلقت تلك البدع بالعقاند. ككثير من عقائد العتزلة ومن في معناهم أو بالأعمال 


(۱) القياس له تعريفات يطول ذكرها والأكثرون على أن القياس حجة ودليل من الأدلة الإجمالية ومصدر فقهي؛ 
وكان للأصوليين طرائق مختلفة في تقسيم القياس وبيان كل قسم منها والقسم التفق عليه من القائلين بالقياس 
هو قياس العلة. 

(۲) بعد عصر التابعين جاء الأئمة الكبار وعلى رأسهم الإمام أبو حنيفة النعمان فكان أول من قام بعد الصحابة 
والتابعين بتدوين علم الفقه فوضع له آبوابا مبوبة وكتبًا مرتبة وانتخب من تلاميذه أربعين رجلاً من كبار 
حنيفة في تلك السألت فقال وكيع: أين أبو حنيفة والخطأ ومعه أبو یوسف وزفر في قياسهما ومجیی بن زائدة 
وحفص بن غياث» وحباب بن مندل في حفظهم الحديث» وقاسم بن معن في معرفته اللغة» وداود الطائي 
حنيفة دون مالك فقهه في المدينة ورتب موطاه. ثم محمد بن إدريس الشافعي» ثم نشا أحمد بن حنبل ببغداد 
ورتب مذهبه واتبع المسلمون هؤلاء الأئمة الأربعة. 

(۳) قال الإمام آبو حنيفة: وقد صح عن الشافعي أنه قال: أجمع الناس على أن من استبانت له سنة عن رسول 
الله هة م يكن له أن يدعها لقول أحدء وتواتر عنه أنه قال: إذا صح الحديث فاضربوا بقولي عرض الحائط. 
فقيل له: إنما هي رواية عن عمر؟ قال مالك: يستتاب. انظر «قطر الولي على حديث الولي» (ص )١5١‏ من 
تحقيقنا. طبعة دار الكتب العلمية. 


0٦‏ لل قصل في نطوذ الوعيد في طائطة من عصا أمته كَل 


الظاهرة ككثير ما هو مشاهد في آزمنتنا وفيما قبلهاء ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم . 

وقوله: (والصحابة كلهم أئمة عدول) ' هذا هو الذي عليه جمهور العلماء والمحققون 

من أهل الأصول: أن كل من ثيت:صيحبته لا بسا عن عدالته» ولا ينوقف في ووايته عرف أو 

م یعرف ودلیلهم: ظاهر الکتاب والسنة. کقوله تعالى: ورین مَعَهُدَ دام على الكُفارٍ» 
الآية [الفتتح:14] 3 وقوه تعالى: «وکدّ لا جَعلتکم که وَسَطا» [البقره:۳ع۱] الآية 
وقوله: م جر امه أخْرجَت لِلكّاسٍ4 [آل عمران:۱۱۰ الآية. 

وقوله كلاة: وأصحابي کالنجوم بأیهم اقتدیتم اهتدیتم» ۲ 

وقوله يَك: دخير القرون قري 

وقوله ككل: «لو أنفق أحدكم مغل أحد ذهبًا ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه» (*) 


(۱) الصحابة كلهم عدول وأما الحروب التي جرت فكانت لكل طائفة شبهة اعتقدت تصويب أنفسها بسببها 
وكلهم عدول يتم متاولون في حروبهم وغيرهاء وم يخرج شيء من ذلك أحدًا منهم عن العدالة لأنهم 
مجتهدون اختلفوا في مسائل من محل الاجتهاد كما يختلف المجتهدون بعدهم في مسائل من الدماء وغيرها ولا 
يلزم من ذلك نقص أحد منهم. واعلم أن سبب تلك الحروب أن القضايا كانت مشتبهة فلشدة اشتباهها 
اختلف اجتهادهم. النووي في شرح مسلم (۱۲۱/۱۵) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۲) يخبر تعالى عن محمد بی أنه رسول الله حقًا بلا شك ولا ريب فقال: محمد رسول الله وهذا مبتدا وخير 
وهو مشتمل على کل وصف جميل؛ ثم ثنى بالثناء على أصحابه رضي الله عنهم فقال: زاین در یداه 
عَلَ الکفار راء بُ كما قال تعالى: لفَسَوَف ان آل بقزم هم َعْحِبُوتهه أَذلة عل اَلْمُؤْمِينَ أعِرَةٍ 
على الکفرین» وق سا الوط أن يكون أحدهم شديدًا عنيفًا على الکفار رحيمًا برًا بالأخيار» غضوبًا 
عبوسا في وجه الکافر ضحوکا بشوشا في وجه آخیه المؤمن. تفسير ابن كثير (5/ 5 .)5١‏ 

(۳) أخرجه: ابن حجر في تلخيص الخحبير (4/ ۰۱۹۰ والعجلوني في كشف الخفا (۱/ ۰۱1۷ والذهي في ميزان 
الاعتدال (1511: ۰۲۲۹۹ وابن حجر في الكاف الشاف في تخريج أحاديث الكشاف (14) وانظر ما تقدم 
من تعليق الشوكاني عليه في قطر الولي على حديث الولي. 

(6) أخرجه البخاري في صحيحه (۳۹۵۰) كتاب فضائل الصحابة» ١‏ - باب فضائل أصحاب الني عا. ومسلم 
في صحيحه (۲۵۳-۲۱۳) كتاب فضائل الصحابة» ۵۲- باب فضل الصحابة ثم الذين يلونهم. 

(0) أخرجه: البخاري (۳۱۷۳) في فضائل الصحابة» ومسلم في صحيحه (١؟55010-5)‏ كتاب فضائل 
الصحابة 04- باب تحريم سب الصحابة يكم وابو داود في سننه (2)4704.» والترمذي (۳۸۲۱) وابن 
ماجه ۰۱۱ وأحمد في مسنده (۰۱۱/۳ 04 والبيهقي في السنن الکبری (۲۰۳/۱۰) وابن أبي شيبة في 
مصنفه (۱۷۵/۱۲). 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصاة أمته 4۵۷-4336 
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وني المسألة أقوال أخر غير مرضية ومحلها علم الأصولء والذي عليه الكتاب والسنة 
وإجماع من يعتد بإجماعه ما تقدم وهو انهم كلهم عدول"" من غير تفضيل. 

والصحابي عند الجمهور: من اجتمع مؤمئًا مع الني ية في حياته» ثم مات مؤمنًا وان ۸ 
يرو عنه. وان لم يطل. 

وقوله: (ومن اجتمع)» أحسن من قول ابن الحاجب: من رآه؛ لأنه يخرج عنه مثل: 
عبدالله بن ام مكتوم”" با. 

وإنما لم يشترط طول الاجتماع في حق الصاحب بالنسبة إليه وا مع اشتراط ذلك فيه لغة 
وعرفا بالنسبة إلى غيره؛ لأن اجتماع المؤمن معه بيا" وان كان لحظة يحصل له من البركة ونور 
الباطن ما لا يدخل تحت الحصر. 


() قال النووي: الصحابة كلهم عدول وأما الحروب التي جرت فكانت لكل طائفة شبهة اعتقدت تصويب 
أنفسها بسببها وکلهم عدول 6 ومتاولون في حروبهم وغیرها؛ وم بخرج شيء من ذلك 9 
العدالة لانهم جتهدون اختلفوا في مسائل من محل الاجتهاد كما يختلف اجتهدون بعدهم في مسائل من 
الدماء وغیرها ولا يلزم من ذلك نقص احد منهم. واعلم أن سبب تلك الحروب أن القضایا كانت مشتبهة 
فلشدة اشتباهها اختلف اجتهادهم. النووي في شرح مسلم (۱۵/ ۱۲۱) طبعة دار الکتب العلمية. 

(۲) اسمه عمرو بن أم مکتوم؛ ویقال: عمرو بن زائدة» وفیل: عمرو بن قيس بن زائدة» صحابي مشهور قدیم 
الاسلام كان البي ی استخلفه على المدينة» قیل كان اللواء معه يوم القادسية واستشهد يومئذ ترجته: 
تهذیب التهذیب (۳4/۸) تقريب التهذیب (۷۰/۲) تاريخ البخاري الصغیر (۲6/۱) تجرید آسماء الصحابة 
(۱/ 4۰1 الاصابة (۱۲۹/4). 

(۳) قال النووي: الصحيح الذي عليه الجمهور أن کل مسلم رأی الني بي ولو ساعة فهو من اصحابه؛ وقال 
القاضي عياض: سبب تفضيل نفقتهم أنها كانت في وقت الضرورة وضيق الحال بخلاف غيرهم ولأن إنفاقهم 
كان في نصرته ي وحمايته وذلك معدوم بعده» وکذا جهادهم وسائر طاعتهم وقد قال الله تعالى: لا 
يَسْتَوى يدكُم من أنققَ ين قلٍالفتح ول" ونيك أَعَظمُ دَرَجَةُ4 الآية هذا كله مع ما كان من أنفسهم 
من الشفقة والتودد والخشوع والتواضع والإيثار والجهاد في الله حق جهاده» وفضيلة الصحبة ولو لحظة لا 
يوازيها عمل ولا تنال درجتها بشيء والفضائل لا تؤخذ بقياس ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء. قال القاضي: 
ومن أصحاب الحديث من يقول: هذه الفضيلة مختصة بمن طالت صحبته وقاتل معه وأنفق وهاجر ونصر لا 
لمن رآه مرة كوفود الأعراب أو صحبة آخرا بعد الفتح وبعد إعزاز الدين من لم يوجد له هجرة ولا أثر في 
الدين ومنفعة المسلمين» قال: والصحيح هو الأول وعليه الأكثرون والله أعلم. النووي في شرح مسلم 
(۷۱/۱۲) طبعة دار الكتب العلمية. 


0۸ فصل في نطوذ الوعید في طائفة من عصاة أمته ار 
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وإذا كان كثير من الأولياء شوهد عظيم ارتقاء من اعتنوا به بنظرة واحدة أو توجهوا 
إليه بهمة مفردة» فكيف بالاجتماع مع أشرف الخلق» ومن نوره أصل الأنوار كلهاء وفي أدنى 
أنواره تفرق جميع أنوار الأولياء ومعارفهم» صلى الله عليه وسلم ما ذكره الذاكرون وغفل عن 
ذكره الغافلون. 

قوله: (وأفضلهم: أبو بكر" ثم عمر ...!)» هذه المسألة اختلف الناس فيهاء فقالت 
ل ال 

ثم اختلفواء ففضلت الخطابية "2 عمر قله وفضلت الراوندية”©: العباس طف 

ا ا 

قال القرطي في «شرح مسلم»: ‏ يختلف السلف والخلف في أن افضلهم أبو بكر ثم 
عمرء ولا عبرة بقول أهل الشيع والبدع. 

وقال القاضي عياض في «الإكمال»: قال أبو منصور البغدادي: أصحابنا مجمعون على أن 
أفضلهم: الخلفاء الأربعة على ترتيبهم في الخلافة“» ثم تمام العشرة» ثم أهل بدرء ثم أهل أحد» 


(۱) أخرج: البخاري في صحيحه (۳۹۵۲) كتاب فضائل اصحاب الني بف ومسلم (۳/ ۲۳۸۳) كتاب فضائل 
الصحابة -١‏ باب من فضائل أبي بكر الصديق ته عن ابن مسعود» عن الني بلا أنه قال: «لو كنت متخذا 
خليلاً لاتخذت ابا بكر خليلاًء ولكنه أخي وصاحي؛ وقد اتخذ الله کت صاحبكم خلیلاه. 

(۲) الخطابية أصحاب أبي الخطاب محمد بن زينب قتل بالكوفة سنة 2١547‏ وزعموا أنه ظهر في صورة محمد 
وعلي وفاطمة والحسن والحسين» وزعموا أن محمدًا كان آدم ونوح وإبراهيم وموسى وعيسى ويظل ظاهرا 
في العرب والعجم والخطابية أباحوا الفروج كلها وابطلوا النکاح والطلاق إلى الكثير من أقوالهم التي تخرج 
صاحبها عن الملة. موسوعة الفرق والجماعات (ص ۲۱8-۲۱۲). 

(۳) الراوندية جماعة من الروافض» قيل أتباع عبد الله الراوندي قالوا أوصى عبد الله ابن الحنفية إلى محمد بن 
علي بن عبد الله بن العباس بن عبد المطلب» وكان محمد وقتها صغيراء فدفع عبد الله بالوصاية إلى أبيه وأمره 
عندما يبلغ ابنه يدفعها إليه ففعل» فمحمد هذا هو الإمام» وقالوا: أبو جعفر المنصور هو الله وهو العالم بكل 
شيء؛ ويعلم سرهم ونجواهم واعتقدوا في التناسخ» ولا سمع المنصور بقولهم استتابهم فلم يرجعوا فأمر 
بقتلهم. المرجع السابق (ص۲۳۰). 

(6) قال الإمام المازري: اختلف الناس في تفضيل بعض الصحابة على بعض» فقالت طائفة: لا نفاضل بل نمسك 
عن ذلك» وقال الجمهور: بالتفضیل, ثم اختلفواء فقال أهل السنة: افضلهم ابو بكر الصدیق, وقال الخطابية 
أفضلهم عمر بن الخطاب» وقالت الراوندية أفضلهم عمر بن الخطاب» وقالت الراوندية أفضلهم العباس 
وقالت الشيعة: علي واتفق أهل السنة علي أن أفضلهم أبو بكر ثم عمر قال جمهورهم: ثم عثمان» ثم علي = 


فصل في نطوذ الوعید في طائطة من عصاذ أمته ول 


ثم أهل بيعة الرضوان» ومن له مزية من أهل العقبتين من الأنصار. 

وكذلك السابقون الأولون؛ واختلف فيهم» فقيل: هم من صلى للقبلتين» وقيل: هم أهل 
بيعة الرضوان» وقيل: هم آهل بدر. 

واختلف فيما بين عثمان وعلي يَأ فقيل: هما على ترتيبهما في الخلافة» وإليه مال 
الاشعري". ۱ 

وقيل فیهما بالوقف والیه نحا مالك رحمه الله تعالى» فقيل له في «المدونة»: من أفضل 
الناس بعد نبيهم؟ فقال: أبو بكر ثم عمر أوَفِي ذلك شك؟ وسقط عمر من بعض الروايات. 

فقيل: فعلي وعثمان؟ فقال: ما أدركت أحدا من أقتدي به يفضل أحدهما على الآخر. 
ولأبي المعالي قريب منه» وقال ابن العربي: وقد كان شيخنا الفهري يقدم عمر كثيرًاء ويقول: لو 
قال أحد بتقديمه على أبي بكر لقلته ۴۳ ۰ ويرحم الله الفهري لم يصب وجه النظرء بل غاب عنه» 


-وقال بعض اهل السنة. من أهل الكوفة بتقديم علي على عثمان والصحيح المشهور تقديم عثمان. قال أبو 
منصور البغدادي: أصحابنا مجمعون على أن أفضلهم الخلفاء الأربعة على الترتيب المذكور ثم تمام العشرة» 
ثم أهل بدرء ثم أحد» ثم بيعة الرضوان ومن له مزية من أهل العقبتين من الأنصارء وكذلك السابقون 
الأولون وهم من صلى إلى القبلتين في قول ابن المسيب وطائفة» وني قول الشعبي: أهل بيعة الرضوان وی 
قول عطاء ومحمد بن كعب أهل بدر. قال القاضي عياض: وذهبت طائفة منهم ابن عبد البر إلى أن من توفي 
من الصحابة في حياة الني ييه أفضل من بقي بعده وهذا الإطلاق غير مرض ولا مقبول. النووي في شرح 
مسلم (۱۲۱/۱۵) طبعة دار الكتب العلمية. 

(۱) قال القاضي عياض: ذهبت طائفة منهم ابن عبد البر إلى أن من توفي من الصحابة في حياة الني بء انضل 
من بقي بعده وهذا الإطلاق غير مرض ولا مقبول. واختلف العلماء في أن التفضيل المذكور قطعي آم لا 
وهل هو في الظاهر والباطن آم في الظاهر خاصة وممن قال بالقطع: أبو الحسن الأشعري قال: وهم في الفضل 
على ترتيبهم في الإمامة. وممن قال بانه اجتهادي ظني: أبو بكر الباقلاني وذكر ابن الباقلاني اختلاف العلماء 
في أن التفضيل هل هو في الظاهر أم في الظاهر والباطن جميعًا. النووي في شرح مسلم (۵/ ۱۲۱) طبعة دار 
الکتب العلمية. ۱ 

(؟) روی مسلم في صحیحه (۲۳۸۵/۹) کتاب فضائل الصحابة» ۱- باب من فضائل آبي بكر الصدیق مه 
عن عائشة» وسئلت: من كان رسول الله ما مستخلفا لو استخلفه؟ قالت: آبو بكرء فقيل لها: ثم من بعد آبي 
بکر؟ قالت: عمر ثم قیل ها: من بعد عمر؟ قالت: آبو عبيدة بن الجراح» ثم انتهت إلى هذا. قال النووي: 
هذا دلیل لأهل السنة في تقدیم آبي بكر ثم عمر للخلافة مع إجماع الصحاب وفیه دلالة لأهل السنة أن = 


فصل في نطوذ الوعید في طائفة من عصا أمته ا 


إذ لو نظر لعلم أن أبا بكر رضي الله تعالى عنه سید الأمة من غير مدافع. 
ثم اختلف في تأويل وقف مالك حمه الله تعال فقیل: وقف على ظاهره. وقيل: هو راجع 
للقول الأول أنهم على ترتيبهم في الخلافة» ويحتمل وقفه ووقف من يقتدي به أنه لا وقع من 

وقد قيل: إن سبب قوله بالتفضيل بينهما طلب العلوية حتى امتحن ره الله تعالى» 
ومعنی التفضيل: كثرة الثواب ورفع الدرجة. ودلك لا يدرك بقیاس واما یت بالنقل. ولا 
پستدل عليه بکثرة الطاعات الظاهرة. إذ قد یکون على الیسبر من عمل السر آکثر من الكثير 
الظاهر» وان كانت الأعمال الظاهرة فیها محال لغلبة الظن بالتفضیل. 

واختلف القائلون بالتفضیل فقیل: هو قطعي. ومال إليه الاشعري. والیه يشير قول 
مالك في «الدونة» في تفضیل آبي بکر: أوَفِي ذلك شك؟. 

وقال القاضي: هو ظنی. قال: لأن السالة اجتهادية» لو ترك احد النظر فیها لم يأثم. 
كلاً من القولین واحتج له. وتعویله على أنه في الظاهر فقط, قال: لأنه قد يكون في الباطن على 
خلاف ما عندنا . 

وذهب طائفة إلى أن من مات في حياته و أفضل ممن بقي بعده» واختاره ابن عبد البر 
لحديث: «أنا شهید على هلاء»۳ وتزكية بعضهم وصلاته علیهم. 

واختلف فیما بين عائشة وفاطمة رضي الله تعالى عنهماء واحتج کل بأحاديث» وتوفف 
الأشعري في المسألة وتردد فيها. 

وبالجملة: فكلهم سادات اجلة. ختارون عند الله كك نفعنا الله جمیعهم» وحشرنا في 
زمرتهم» وأعاننا علی حبهم والاقتداء بهديهم. 


-خلافة أبي بكر ليست بنص من الني ية على خلافته صریجا بل أجمعت الصحابة على عقد الخلافة له 
)١(‏ أخرجه: البخاري )١٠١/١٠١/۲(‏ ومسلم في الفضائل رقم (۰۳۰ والترمذي »)٠٠۳١‏ والنسائي 
(7/5)). 


فصل في نفوذ الوعید في طائطة من عصا؛ أمته يو ل 


وهذا آوان الفراغ من هذا التعليق المبارك إن شاء الله تعالی. فنساله تعالى أن يختم لنا 
بالإيمان والاسلام واتباع السنة والغفرة لجميع ذنوبناء بلا محنة في الدنيا والآخرة وأن یبوآنا مع 
الآباء والأمهات والأخوة والذرية والأحبة في أعالي الفردوس النازل الفاخرة وأن يسهل الفهم 
على كل من تعاطى هذا الشرح أو اصله ويختم له بخواتم السعداء ويشرح صدره ويزكي في 
الدنيا والآخرة فعله وقوله. آمين يا رب العالمين» والصلاة والسلام على سيدنا محمد سيد 
الأولين والآخرين» ورضي الله عن آله وصحبه وسلم أجمعين ومن تبعهم بإحسان إلى يوم 
الدين. 

وسلام على جميع الأنبياء والمرسلين. 

وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين. 

وكان الفراغ من كتابة هذه النسخة المباركة يوم الإثنين المبارك في غرة شهر شعبان من 
شهور سنة ١١78‏ ألف ومائة وثمانية وستين» على يد كاتبه آفقر العباد وأحوجهم إلى مولاه: 
إبراهيم آبو الفتح النكلاوي» غفر الله له ولوالديه ولمن رای عيبًا واصلحه ولجميع المسلمين 
والمؤمنين؛ آمين. 

وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحبه وسلم؛ ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي 
العظيم؛ وحسبنا الله ونعم الوكيل”". 


(۱) بالهامش: وقد قرأت هذه النسخة على الأستاذ سيدي محمد المنور الغربي التلمساني أطال الله عمره ونفع به 
المسلمين آمین. وقد تمت قراءتها آواخر شعبان سنة ۱۱۲۸ ه. 


فهرس موضوعات شرح العقيدة الكبرى 


الوضوع الصفحة 
مقدمة التحقیق. و[ 
معنى: لا إله إلا الله امس اموي الح ره ی محا أ مخ 1 
العتزلة ونشر العقيدة الاسلامية Ele a E SSS‏ 
الفرق الاسلامية الكلامية a‏ ی و ی و یز 
التعریف بالصتف هک و 
خطة العمل بالخطوط سم اک 0 0 
خطة العمل بالکتاب لخ ةالوو ا ا و ره ی و و 
الخاتمة O‏ 
صور المخطوطات ESAS RS‏ و 
مقدمة المصئّف وشرحها SERR‏ 0 
فصل في الأسباب العينة على عدم التقلید و 01000001010101 
المقدمة الأولى ا ا NAE RE‏ 
المقدمة الثانية سس ا م لا 
فصل في أن الله تعال قديم A‏ و و ی و 0 0 
فصل في أن الله تعالى باق ال NE ES‏ 
فصل في أن الله تعالی قادرا مریدا عالا ESSENSE‏ 
فصل في ملازمة معاني الصفات السبع ها وأنها قائمة بذاته تعالى 101000000000 
فصل في قدم صفات الله تعالى وأنها غير حادثة ندند E‏ 
فصل في وجوب وحدة صفات الله تعالى OOOO‏ 5 


فصل في وجوب وحدهة الصانع سبحانه وتعالى الم و کی ان تک ONE‏ 


5 نيهت فهرس موضوعات شرح العقید؛ الکبری للإمام محمد السنوسي التلمساني 


فصل فيما يجب لله تعالى وما يجوز وما يستحيل في حقه سبحانه 52101011101 
فصل فيما يجوز في حقه سبحانه وتعال 0101 NAE‏ 
فصل في الرد على من زعم أن العقل يتوصل وحده إلى إدراك الحسن والقبيح e‏ 
فصل في وجوب الإيمان ببعثه الرسل إلى العبادء لتبلیغ أمر الله سبحانه وتعالی Re‏ 
فصل في وجوب تصدیق الرسل فیما اتوا به عن الله كن 08 ۱ 
فصل في العجزات التي أيد الله بها نبيه يك aS‏ ا 
فصل في وجوب الإيمان بما جاء به نبينا یو جملة وتفصيلاً ی ی 
فصل في نفوذ الوعيد في طائفة من عصاة أمته 3335 ا ا 
فهرس موضوعات الكتاب اسمس نخاس نوراه سمط ا 
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